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كل ما ے هذا الكتاب هو ترجمة لكلام المؤلف بما بے ذلك ما يوجد بين قوسين 


منفردین. وآما ما يوجد بين قوسين مزدوجين فهو توضيح آو تعقيب من المترجم. 


بے المديد من أبواب هذا الكتاب» يذكر مؤلفه الماسونية تصريحا أو إشارة 
وتلويحاء مستشهدا ببعض شعاراتها أو أوضاعها ومصطلاحاتها. وهي بے تقديره 
إحدى التنظيمات الغريية التي كانت 4 أصلها القديم الأول حائزة على تراث وتربية 
روحية تعتمد 4 سلوكها على حرفةء وحرهتها الخاصة بها كانت البناءء خصوصا 
تشييد المعابد. لكن هذه التربية لم تتجاوز ما يسميه المؤلف مراحل الأسرار 
الصغرى المتعلقة بالإبداع الإلي وبالكونيات. والماسونية ب نظره هي التنظيم التراثي 
الوحيد الذي بقي 4 الغرب مستمرا إلى اليوم بجانب المسيحية؛ غير أنه منذ قرون 
فقد الجانب ألعملي والسلوك الروحي الفملي مكتفيا بمفاهيم وتأملات يغلب عليها 
الطابع النظري. ثم آلت أوضاعه إلى انحطاط متفاقم فاقد لكل بعد روحي وعرفاني 
أصيل » بل انحرف أحيانا إلى عكس ذلك» آي إلى متاهات الصراعات الفكرية 
والاجتماعية والسياسية وحتى المصالح الشخصية. وبالتالي فكلام المؤلف الذي يبدو 
أخبانا ايا حر الاو 9 ب ( 9ا كان عه اعا الارن الأسل اقرب 
قل اطاط :والانخراف تافل هند قرو ن لن آ ن آلآ اتا آل اگ ا 


القاصن 


فهرس 
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العلامة ! الفرنسي الشبخ عبد الواحد ی جیا 
(نقل بتصرف قلیل من مقال نشرف الأنترنت باسم هيشم سليمان) 


ولادته : 

ولد جينو في بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 نوفمبر 1886م من أسرة فرنسية كاثوليكية غافظة كانت 
تعيش في بسر ورخاء» فقد کان والده مهندساً ذا شأن. وحياة جینو لا تنسم بحوادث معينة؛ فقد كان هادئاً 
وديعأًء وكائت تلوح عليه مُنذ الطفولة غايل الذكاء الحادء وقد بدأ تعليمه في إقليمه الذي نشا فيهء وكان 
دائماً متفوفاً على أقرانه» وانتهى به الأمر سنة 1904م إلى نيل شهادة البكالوريا بعد أن نال جوائز عدة 
كات منم لحر ين وق هف ال 1904ء شار جو إل بازيين لتحفي اللاي ومكت خان فى 
الدراسات الجامعية» ولكن باريس ل تدعه يستمر في دراسته المدرسية الحدودة فقد فتحت له أبوباً أخرى 
كلها لذةء وكلها نعيم؛ ولا نقصد لذة حسيةء أو نعيماً مادياً؛ وإذا كانت باريس تنح ذلك للماديين الحسيين 
فآنها تنح لذة روحية» ونعيماً وجدانياً لن ل تغرهم الدينا وزينتها. 

وقد كان جينو من هذا النمط الأخيرء كان متطلعاً إلى ا لمعرفةء المعرفة بمعناها الصونيء كان يتطلح 
إلى السماء يريد أن يخترق الحجب وأن يكشف القناع» وأن يرفع المساتيرء وآن يصل إلى الحق. 

وقد كان مثله إذ ذاك مشل الإمام أبي حامد الغزالي بالضبط؛ ولو عبرنا عن حاله لما وجدنا أبرع 
من حديث الغزالي عن نفسه إذ يقول: (ول آزل في عنفوان شبابي - منذ راهقت البلوغ قبل مسن العسشرين 
إلى الآن وقد ناف السن على الخمسين - أقتحم هذا البحر العميق (جر المعرفة) وأخحوض غمرته خوض 
الجسور» لا خحوض البان الحذرء وأتوغل في كل مظلمة» وأتهجم على كل مشكلة. وأقتحم كل ورطة. 
وأتفحص عن عقيدة كل فرقةء واستكشف أسرار مذهب كل طائفة ؛ لأميز بين حى ومبطل» ومتسنن 
ومبتدع» لا أغادر باطنياً إلا وأحب أن أطلع على بطانتهء ولا ظاهرياً إلا وأريد أن أعلم حاصل ظهارتهء ولا 
فلسفياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفته» ولا متكلماً إلا وأجتهد في الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته» 
ولا صوفياً إلا واحرص على العثور على سر صفوتهء ولا متعبداً إلاً وأترصد ما يرجم إليه حاصل عبادنه» 
ولا زنديقاً معطلا إلا وأتجسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته في تعطيله وزنذقته. وقد كان التعطش إلى إدراك 
حقاتق الأمور دأبي وديدني من أول أمري» وريعسان عمري» غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلتى لا 
باختياري وحبلتي»: حتى انحلت عن رابطة التقليد وانكسرت العقائد الموروثة على قرب عهد سن الصبا). 

كانت تلك بالضبط حالة جينوء وقد ألحذت باريس تشر إلبه بالابتعاد عن الرسميات 
والشكليات» وتقدم له الكثير من النواحي الثقافية الروحانية. 


كانت باريس مفعمة با مدارس غتلفة الألوانء كانت فيها الماسونيةء وكات فيها المدارس التي 
تنتسب إلى اند أو إلى التبت» أو إلى الصين؛ وكان فيها الروحانيون على اخحتلاف ألوانهم ومشاربهم 
ونزعاتهم» بل كان فيها الذين يعالجون السحرء والتلجيم» والتصرف في العناصر: واستحضارالاأرواح في 
زعمهم. 

وترك فتاناً التعليم الجامعي غير آسف عليهء وأخذ ينهل من هذه النابع المختلفة لقد انتسب إليهاء 
واتصل بها عن قرب ليعلم كل ما لديها من داخلهاء فعرف ما تهدف إليهء ومنحته هذه المدارس أسمى 
درچاتها. 

ولقد كانت صاته الوثيقة بهذه المدارس السبب المباشر في انفصاله عنهاء فقد أدرك الطيسب منها 
والخبيث» وهدته بصيرته النافذة: وهداه رأيه القويم إلى أن ألكثرة الكثيرة من هذه المدارس إئما هي شكلية 
سطحية لا تصل بالإنسان حقيفة إلى معرفة ما وراء الطبيعة وخالقها أو إلى اختراق الحجب الساترة للحقائق 
الوجوديةء فأخذ في الانفصال عنها شيا فشيا. 

وما أن تخلص جينو من هذه اللزعات حى آنشاً سنة 1909 م جلة سماها (المعرفة)ء وهذه المجلة 
اتسمت بالطابع العرفاني الذي كانت عليه مجلة آخرى سبقتها كانت تسمى (الطريق). 

كان يساهم في إصدار جلة (الطريق)ء ويشرف على منهجها عام فرنسي أسمه (شمبريلو). وقد 
اعثنق شمبرينو الإسلام» وتسمى باسم (عبد الحق)ء واستمر يساهم في إصدار جلة (الطريق) من سنة 
4 إلى سنة 1907ء ثم لأسباب عدة» انتهى إصدار انجلةء وفي هذه الأثناء تعرف جينو بعبد ألحق» 
وساعد عبد الق جبنو في تحرير جلة ؛(المعرفة)ء وكانت امجلة تنشر الأمجاث عن الإسلام وعن الديانة 
المندية وعن الديانة البوذيةء وكانت في الوقت نفسه تنعقد كل ما لا ترأه مستقيماً في المدارس التي تنتسب إلى 
الروحانيةء واستمرت هذه الجلة إلى سنة 1912 وفي هذه السنة اعتنق جيئو الإسلام» وتسمى باسم (عيل 
الواحد جحبى). ) 


كيف اعتنق جينوالإسلام ‏ وئم اعتنقه ؟ وعلى يد من أسلم ؟ 

هذه الأسثلة وضعها الخربيون وأخذوا يفترضون مختلف الفروض للإجابة عنهاء ولكن ل تحرج 
عن أن تكون جرد فروض,؛ ولقد قال جينو أنه اتصل ممثلي الأديان الشرقية عن طريق مباشرء فكيف اتصل 
بهم؟ ومن اتصل» ثم إن جيلو آهدي أحد كتبه إلى الشيخ (عبد الرحمن عليش) فمن هو هذا السشيخ عبد 
الرحمن عليش؟ وكيف عرفه جينو؟ وهل هو الذي هداة إلى الإسلام ؟ وكيف ؟ كل هذه الأسئلة كانت 
غامضة حى آلقى عليها الأستاذ (مصطفى فالسان) الذي اعتنق هو الآخر الإسلام؛ وأتقن لخة القرآن. شيا 


من الضوء في بث مستفيض نشر في عدد ينابر سلة 19353 من مجلة دراسات في الثراثيات الروحية (إتود 
ترادسيونال) الفرنسية» وهذا البحث نلخصه فيما يأتي» وعنوانه: من تاريخ الحركة الصوفية في مصر: 

[الشيخ عليش والشيخ عبد الوأحد: 

أسرة الشيخ عليش أسرة مغربية أشهر رجاها هو الشيخ عمد عليش الكبير( 1299-1218 ه) 
وقد درس الشيخ عمد عليش في الازهر ثم جلس للتدريس به سنة 1245ھ وکان بحضردروسه ما ينوف 
عن التتين من الطلبةء وقد تقلد مشبخة السادة المالكية والإفتاء بالديار المصرية سنة 1270ه وتذكر الخطط 
التوفيقية آنه كان في حال حياته مستغرقاً زمنه في التأليف والتدريس والعبادة. مشجافياً عن الدنيا وأهلهاء لا 
تأخله في اينه لومة لائم» وقد آلف کتبا تدرس بالأزهر. 

وني 1 يونيه سنة 1882م خطب الشيخ عليش متدحا (الجيش الذي خلص البلاد من الوقوع في 
آیدي الکفار) وآثئی على رؤسائه ثم آفتی بمروق الفديوي توفيق من الدين كمروق الىسهم صن الرمية 
لخيانته دينه ووطنهء وتلا الشيخ محمد عبده هذه الفتوى في الجمعية العمومية في 22 يوليه سنة 1882 
وکان الخديوي قد اصدر آمراً بعزل عرابي: وتداول الأعضاء فيما يجب عمله فاتفقت آراؤهم على عدم 
قبول عزل عرابي» وقررت الجمعية وقف أرامر الخديوي وعدم تنفيذها. 

وفي هذه السئةء وبسبب تلك الفتوى رج بالشيخين محمد وأبنه عبد الر حن في السجن» وحكم 
عليهما بالإعدام وقد مات الأب في السجن في هذه السنة 1882 (1299ه) أمًا الشيخ عبد الر من فقد 
استبدل التفي جمكم الإعدام. ولکن الابتلاء تابعه في منفاه» كانت شهرته وکان حسبه ونبله الذاتي» کان كل 
ذلك من عوامل الشك فيه واتهم في حماقة بآنه يتطلع إلى إقامة الخلافة الإسلامية لحسابه أو حخساب 
سلطان مراكش» فوضع في السجن من جديدء ولكن وضعه في السجن هذه المرة كان بناء عن آمر أمير 
مسلم. ومكث عامين في زنزانة لا تطاق» حيث العفونة والروائح الكريهةء وغير ذلك مما تضيق به النفس» 
ولأ جل بعث الرعب في نقسه كانوا يتعمدون أن يقتلوا أمامه بعض من حكم عليهم بالإعدام ثم أخرج من 
السجن من جديد: ونفي إلى رودس. 

ولقد أقام أيضاً في دمشق» حيث التقى بانجاهد العتيد الأمير عبد القادرالجزاثري (1222 - 
0 ه)ء فتالفت بينهما صداقة وطيدة: كان من أسسها حبهما الكبير للشيخ الأكبر محمد عيبي الدين أبن 
العربي (638-560 ه) إلذي كان الأمير يكرس وقته لتدريس كتبه» وهو الذي حقق بوأاسطة عالين من 
أصحابه كتاب الفتوحات المكبة أي أشهر تاليف ابن العربي وأعظم موسوعة صوفية عرفائية إسسلامية كيفا 
وكما. ولا مات الأمير كفنه الشيخ عبدالرحمن وصلى عليه» ودفنه في الصالمية بجوار ضريح الشيخ 
الأكيرابن العربي. ثم أصدرت اللكة فيكتوريا العفو عن الشيخ» فعاد إلى مصرء وأخذ وره يشع من القاهرة 
إلى جميع العام الإسلامي. 


ولقد اعتنق جينو الإسلام بواسطة هذا الشيخ» أعنى الشيخ عبد الرحن عليش» وهو الشخص 
الذي أهدى إليه جينو أحد كتبه بهذه العبارة: (إلى الذكرى المقدسة» ذكرى الشيخ عبد الرحمن عليش الكبير. 
المالكي» المغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب مصر القاهرة 1347-1329ه). ففضلاً عن 
الصفة الصوفية السامية هذا الشيخ» كان له صفة أخرى» فلقد كشب جينو في أحد خحطاباته يقول: (كان 
الشيخ عليش شيخ فرع من الطريقة الشاذلية وكان في الوقت نفسه شيخ المذهب الالكي بالأزهر). 

والشاذلية طريقة أسسها في القرن السابع المجري الشيخ أبو الحسن الشاذلي» وهو صورة من 
أروع الصور الروحانية في الإسلام. 

كان الشيخ الذي ينتسب إليه جينوء إذاً جمع بين صفتين هما الحقيقة والشريعةء كان شيخ طريفة 
وشيخ مذهب» وهذا أهميته بالنسبة لتلميذه فيما يتعلق بتقديرنا لآرائه من الناحية الإإسلامية. وهكذا كان 
هذا الشيخ يفتح السبل مام كينو» ويهديه الطريق» ولذلك ينبغي أن نعرف القراء بالواسطة التي كانت بينه 
ويين جينوء والمعلومات التي سنتحدث عنها مصدرها جلة عربية إيطالية كانت تصدر في القأهرة سنة 
7م تسم (النادي). 

كانت الروح التي تسود هذه الجلة هي روح الشيخ الأكبر حبي الدين بن العربي» وكانث هذه 
الجلة تعتبر طليعة مجلات أخرى صدرت فيما بعد في فرنسا وساهم فيها جيلو بحظ وافر» وكان من آلمع 
حرري ججلة النادي سواء في ذلك قسمها العربي أو قسمها الإيطالي: الكاتب عبد اهمادي. وعبد المادي هذا 

من آصلل لتوائي فنلندي» ونشأ مسيحياً وكان أسمه (إيفان جوستاف) ثم اعتنق نق الإسلام لماتأثر باین 

العربي» وتعلم العربيةء وأخذ يكنب في الجلة المقالات وينشر الرسائل الصوفية الإسلامية من مؤلفات 
الشيخ الأكبر» ويترجم بعض النصوص» وقد تحدثت هذه الجلة كثيراً عن الشيخ عبد الرحمن عليش. 

وكان عبد اهادي على صلة شخصية بالشيخ عبد الرحهمن عليش» وقد أعطانا عنه معلومات 
نفيسةء فهو يراه من أشهر رجال الإسلام ووالده من كبار رجال المذهب المالكي» آما هو نفسه فقد كان 
حكيماً عميق الحكمة» وكان محترماً من الجميع» سواء في ذلك الرجال العاديون أم الأمراء والسلاطين» وكان 
شيخاً لكثير من الحماعات الدينية المنتشرة في جيم أنحاء العام الإسلامي. كان زعيماً من زعماء الإسلام 
سواء في ذلك ما اتصل بالجانب الصوفي» أو الجانب الفقهي» أو الجانب السياسي»ء ومع ذلك فقد ابتعد هر 
ووالده عن ألاعيب السياسة ومؤامراتهاء وكات صفاتهما الكرمةء وتقشفهما تي الحياة: ومعرفتهما 
الستفيضة العميقةء» وحسبهما العريقء كل ذلك سما بهما إلى مركز ماز قي العالم الإسلامي؛ بيد آنثهما ل 
بعبرا ذلك الثفاتاً و ما ابتغيا سوى مرضاة الله. 


وقد نشرت جاة النادي مقالة للشيخ عليش عن محيي الدين وقد اختتمها بشكره لعبد المادي بسبب ما أداه 

للحضارة من خدمة جليلة في تعريف الناس بمحيي الدين؛ ثم يتتهي الشيخ بآن بحت عبد السادي على أن 

يستمر لي متابعة دراساته الصوفية غير معني با يثرره حوله بعض من لم بفهموا الإسلام على حقيقته. 
وما إن نشرت مقالة الشيخ في انجلة حثى آعلن في العدد التالي آنه تأالفت جعية في إيطاليا وفي 

الشرق لدراسة ابن العربي وسميت (الأكبرية) ووضعت منهاجأ هر التالي: 

آ- دراسة ونشر تعاليم الشيخ حيبي الدين سواء ما يتصل منها بالشريعة أوما يتصل بالحقيقةء والعمل 
على طبع مؤلفاته ومؤلفات تلاميذه وشرحها وإلقاء محاضرات خاصة بهء وججوث تشرح آراءه. 

2- جع أكبر عدد نمكن من عي الشيخ ابن العربي» وعقد صلة قوية بينهم تقوم على الأخوة» وثؤسس 
على الترابط الفكري بين النخبة المختارة من الشرقيين والغريين. 

3- تقديم المساعدة المادية والتشجيع الأدبي لن هم في حاجة إلى ذلك ممن يتبعون الطريق الذي اختطه 
حيبي الدين بن العربي» وعلى الخصوص هؤلاء الذين ينشرون دعوته بالقول أو بالعمل. 

4- ولا يقتصر عمل الجمعية على ذلك؛ بل يتعداه أيضاً إلى دراسة مشايخ الصوفية الشرقيين؛ كجلال 
الدين الرومي مثلا بيد أن مركز الدائرة يجب أن يستمرعند ابن العربي. 

5- ولا صلة للجماعة قط بمسائل السياسة مهما كان مظهرهاء إذ أنها لا تحرج عن دائرة الببحث في 
الدين والحكمة. 


وبد عبد المادي ينشر دراساته الصوفيةء وقد ساعده الحظ فوجد حوالي عشرين رسالة لابن 
العربي خطوطة,ء نادرة الوجود نفيسةء فاخذ في تحليلها. ولكن امجلة للأسف ل تسلم من شر أعداء التصوف 
فقضي علیها. ورأی عبد اهادي» متابعا لإشارة شيخه عليش أن بجاول إقامة صلة روحية بين الشرف 
والغرب؛ فسافر إلى فرنسا حيث التقى بجينو. وكان جينو إذ ذاك يصدر مجلة باسم (المعرفة). فألحذ عبد 
المادي في سنة 1910م يساهم فيها بجد ونشاط. لقد نشر فيها أبجاثاء ولكله نشر فيها على الحصوص ترججمة 
كثر من النصوص الصوفية إلى اللغة الفرنسيةء وآثمرت مرافقته ينو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش صلة 
قوية متينة عن طريق تبادل الرسائل والآراءء كانت النتيجة أن أعتنق جينو الإسلام سنة 1912م بعد أن 
درسه دراسة عميقة مستفيضة. وقامت الحرب سنة 1914 فأوقفت كل نشاط يتصل بالدين والروح 
والفكر» وسافر عبد اهادي إلى أسبانياء وهناك في بلدة برشلونة توفاه أله سئة 1917م 

وهل جينو راية الدعوة فاستمر يى على ما أسسته (الأكبرية)» ثلك الجماعة التي تنتهج نهج 
الشيخ الأكبر عيي الدين بن العربيء والواقع هو أن الذي وجه كينو هذه الوجهة هو الشيخ عليش» والشيخ 
عليش إلما كان مرآة تعكس صورة الشيخ الأكبر محيي الدين بن العربيء وهر أسمى مظهر للتصوف 


ط 


الإسلامي والعقيدة الإسلاميةء وإذا كان الشيخ عليش مالكياً عافطاء فإن تصوفه ثل ظاهرا وباطنا لباب 
التعاليم الاسلامية. 
إن كان الأمر كلك بائنسبة له فإنه كذلك أيضاً بالتة ! لتلمیذه جينر]. 


عودة إلى حياة جينو 

وقي السنة الى اعتتق جينو فيها الإسلام وتسمى باسم عبد الواحد بجيى» أعنى سة 1912 تزوج 
من فتاة فرنسية من إقليمه. وفي هذه السنة نفسها توقضت حلة المعرفة عن الصدورء فأخل الشيخ عبد الواحد 
يكتب في ختلف النجللات» وأخذ يكتب عن انحراف الماسونية فآثار سخط الماسونيين» وأخذ يكتب عن 
انحراف البروتستانتية فآثار سخط البروتستانتيين» وانتقد الروحانية المزيفة آنى وجدت فغضب منه الذين 
يتتسبون إلى الروحانية الحديثة. ) 

وفي سبتمير سنة 1917م عن الشيخ أستاذاً للفلسفة في الجزائر» فقضى فيها عاماً عاد بعده إلى 
فرنسا. وعين في مدرسة بلدتهء ولكنّه استقال بعد عام قضاه في التدريس ليتفرغ لأجاثهء وكان من ثمرة هذا 
التفرغ آن نشر في سنه 1 كتابين هما: (مدخل لدراسة العقائد المندوسية) و(التبوزوفية تاريخ دين 
مزیف)» وتوالی لشر کتبه؛ وتوالت مقالاته ي ختلف المرائد. 

وني سنة 1925م فحت له مجلة (قناع إيزيس) صدرها فأخذ يكتب فيهاء وانتهى به الأمر في سنة 
9 أن أصبح أهم غرر بهاء ورفض ما عرضته عليه الجلة من رئاسة التحرير. 

ثم عرضت دار من دور النشر في باريس على الشيخ عبد الواحسد أن يسافر إلى مصر ليتصل 
بالئقافة الصوفية فينقل نصوصاً منهاء وبترجم بعضها فقبل العرض. 

وقي 20 فبراير سنة 1930 (وهي سنة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا الغرض. وكان من 
المفروضس أن يقضي فيها بضعة أشهر فقط ولكن هذا لحمل اقتضاه مدة طويلة ثم عدلت دار النشر عن 
مشروعه» فاستمر الشيخ عبد الواحد بحيى في القاهرة يعيش في حي الأزهرء متواضعاأ» مستخفيأً لا يتتصل 
بالوروبيين» ولا ينغمس في الحياة العامةء وإئما يشغل كل وقته بدراساته وتآليفه والإجابة عن الرسائل 
الكثيرة التي ترد عليه. وكانت له صلة عميقة متينة مع إمام الطريقة الامدية الشاذلية الشيخ المربي العمارف 
سلامة الراضي 1357-1284 ه7 1939-186(. 

کانت والدته وزوجته ووالده قد توفاهم الله قبل حضوره إلى القاهرةء فحضر إليها وحيدا» ووجد . 
الكثير من المشاق في معيشته منفردأء فتزوج سنة 1934م كرية الشيخ الصوفي محمد إبراهيم فمهدت له 
حياة من الطمأنينة والحدوء وائتقل بها من حي الأزهر إلى حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء 
وينشر الكتب مستريحاً إلى عمف زوجته ورعايتها. 


ورزقه الله بفتاتين» سمى إحداهما خحدحجةء والأحرى ليلى» ورزقه ولد سماه أحمد» كان له قرة 
عين» وبعد وفاته في ڄائفي 1 بنحو أربعة أشهر أتت زوجته بولد سمته باسم والده أي عبد الواحد. 

ولقد حاول الشيخ عبد الواحد بمجرد وصوله إلى القاهرة أن ينشر فيها الثقافة الصوفية» فساهم 
ماليا وآديياً في إخحراج مجلة (المعرفة)ء وقد بدأت الجلة وعليها طابع التصوف؛ ولكنّها فيما يبدو نم تجد الإقبال 
المنتظرء فاخذت تتسم شيئاً فشياً بالطابع الأدبي» ثم توقضت عن الصدور بعد ثلاث سنوات من حياتها. 

ومكث الشيخ عبد الواحد في الشاهرة بؤلف الکشب: ويکتب القالات» ويرسل الخطابات إلى جيع 
آنحاء العام كان حركة دائمة» حركة فكرية وروحانية تشع أنوارها على كل من يطلب المداية والرشاد. 


وفاته : 

واستمر هكذا إلى أن أثاه المصير الحتوم في 7 يناير سنة 1951م تحيط به أسرته الكريمة» وججواره 
السيدة (فلنتين دي سان بوان) تلك السيدة العظيمة التي أقامت في القاهرة منذ سنة 1924 واستقبلت 
الشيخ عند حضوره واستمرت صديقة له طيلة إقامته بالقاهرة» ثم ودعته الوداع الأخير. 

كانت هذه السيدة أديبة مشهورة. وصحفية لامعةء ولا عجب في ذلك فقد كانت من أسرة الشاعر 
الفرنسي الشهير (لامارتين): وقد اعتنقت الإإسلام» وثاضلت عنه جراها الله خير ألجراء. 

ولقد وصف الكاتب المشهور (اندريه روسو) - حيث كان في القاهرة إذ ذاك - جنازة الشيخ عبد 
الواحد فكتب فى جريدة (الفبجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته في اليوم التالي لوفاته. وسار قي المنازة 
زوجته وأطفاله الثلاث. واخترقت الجنازة البلدة إلى أن وصلت إلى مسجد سيدنا الحسين حيث صلي عليه 
ثم سارت ال جنازة إلى مقبرة الدراسةء لقد كانت جنازة متواضعة مكونة من الأسرة ومن بعض الأصدقاء 
ول يكن فيها أي شيخ من مشايخ الأزهرء ودفن الشيخ عبد الواحد في مقبرة أسرة الشيخ حمد إبراهيم 
وكان آخر ما قال لزوجته: (كوني مطمئنةء سوف لا أتركك قط حقيقة آلك لا تريني» ولكني ساكون هنا 
وساراك)» ويضيف روسو: (والآن حبنما لا يلتزم أحد أطفاها بالمدوء فأآنها تقول له: كيف تجرؤ على ذلك 
مع أن والدك يدظر إليك. فيلتزم الطفل السكون في حضرة والده اللامرئي). 

وی 9 يناير وصلت إلى باريس برقية تغلن (وفاة رينيه جينو الفيلسوف والمستشرف الفرنسي)؛ وما 
ان رصلت هذه الرقية حى ألحذت الصحف وامجلات تنشر غتلف المقالات عن الشيخ تحت عناوين ختلفة . 
منها (حکیم كان يعيش في ظل الأهرامات)ء وافيلسوف القاهرة)ء (أكر الروحائيين في العصر الحديث). 
ووصفوه (بالبوصلة المعصومة» ولبالدرع الحصين): ثم حصصت له مجلة (دراسات تراثية) عددا ضخما 
کتب فيه الکشرون من کتاب فرنسا مقالات شتی. 


وكذلك خحصصت له جلة (فرنسا - آسيا) عدداً ضخماً كتب فيه كذلك كشر من الكتاب 
الفرنسيين: ولكن جينو كان عالميأًء ولذلك أوسعت امجلتان صدرهما للكتاب الألان والانجليز. شم توالت 
كثرجدا من البحوث والكتب والأطروحات الجامعية والملتقيات التى تناولت أثاره بالتحليل والتقدير. وكثير 
هم الذين أسلمو! وانخرطوا في الطريق الصوفي بعد دراستهم لكتبه» ولا تزال هذه الظاهرة قائمة إلى پومنا 
هدا. 

ولكن ما كتب عنه لإ يكن كله من هذا المط فلقد كان هناك أعداؤه. كان هناك الماسونيون 
المنحرفون» وكان هناك المسيحيون الانقون: وكان هناك المشايعون للعلم المادي الحديث وله الحضارة 
الغربية التي هاجمها جينو ولعنها في غير ما رأفة أو رة ولا أدئى تنازل لأي مظهر ها. وقد كب هؤلاء 
كلهم ضد جينوء واحتد الخلاف بين أنصاره وأعدائه. ٠‏ وكانت النتيجة من ذلك كله خيرا وبركة» فقد حك 
ذلك الكشرين على قراءة كتب جينوء وني قراءته الخر كل الخير. وكانت التتيجة الباشرة لذلك كاه أن 
اضطربت وتهافتت حجج المعادين للإسلام وأخذ الإسلام يغزو أوروبا في بعض أفراد من طبغاتها المثقغة: 
وتكونت الجحمعيات في فرنسا وسويسرا تريد أن تنهج نهج الشيخ عبد الواحد وتسير على منواله الصوفي 
العرفاڻي. 


روني جينو بقلم الإمام مبد الحليم محمود ( شيخ الأزهر)؛ 


في كتابه ' الدرسة الشاذلية الحديثة "تكلم الشيخ عبدالحليم محمود عن أول لقاء جمعه بالشيخ 
عبدالواحد بحیی. وترجم بحض مقالاته . وما ذکره عنه قوله : 

[ولا یتاتى آن نترك امجال دون أن نذكر بعض ما سبق آن كتبناه عن الشيخ» لقد كتلا عنه في 
الكتيب الذي نشرناه بعنوان (أوروبا والإسلام) ما يلي: (أما الذي کان إسلامه ثورة کبری هزت ضمائر 
الكثيرين من ذوي البصائر الطاهرةء فاقتدوا به واعتنقوا الإسلام» وكونوا جماعات مؤمنة مخلصة: تعبد الله 
على يقين في معاقل الكائوليكية في فرنساء وني سويسراء فهو العام الفيلسوف الحكيم الصوفي (رينيه جينو) 
الذي يدوي اسمه في أوروبا قاطبةء وني أمريكاء والذي يعرفه كل هؤلاء الذين يتصلون اتصالاً وثبقا 
بالدراسات الفلسفية الدينية في آوروباء أو في آمريكا 

وكان سبب إسلامه بسيطاً منطقياً في آن واحد لقد أراد أن يعتصم بنص مقدس» لا يأتيه الباطل 
من بين يديه ولا من خلفه» فلم جد - بعد دراسة عميقة - سوى القرآن. فهو الكتاب الوحيد الذي لم ينله 
التحريف ولا التبديل لأ الله تكفل بحفظهء وحفظ جحقيقة (إنا نحن نرلنا الذكر وإناله لحافظون). أ جد 


سوى القرآن نصا مقدساً صحيحاًء فاعتصم به» وسار تحت لوائهء فغمره الأمن النفساني في رحاب الغرقان. 
ومۇلغاته كثيرة مشهورة من بينها كتاب (أزمة العام الحديث) بين فيه الاغحراف اهائل الذي تسير فيه آورويا 
الآن. والضلال البين الذي أعمى الغرب عن سواء السبيل. آمَّا كتابه (الشرق والغرب) فهو من الكتب 
ا لخالدة التي تجعل كل شرقي بفخر بشرقيتي وقد رد فيه إلى الشرتى اعتباره مبيناً أصالته في الحضارة وسموه 
في التفكير» وإنسانيته الى لا تقاس بها مادية الغرب وفساده وامتصاصه للدماء وعدوانه الذي لا يقف عند 
حذ وظلمه المؤسس على المادية والاستغلال» ومظهراً في كل صفحة من صفحاته نبل الشرتيين وعمقهم 
وفهمهم الأمور فهما ينفق مع الفضيلة ومع أسمى البادئ الإنسانية. 

وقد كتبنا عنه تشريرا لإإأحدى جامعاتنا المصرية للتعريف به ننشره فيما يلي: (رينيه جينو: من 
الشخصيات التي أحذت مكائها في التاريخ» يضعه المسلم بجوار الإمام الغزالي وأمثاله» ويضعه غير المسلمون 
يجوار أفلوطين صاحب الأفلاطونية الحديثة وأمثاله» وإذا كان الشخص في بيئتنا الخحالية لا يقدر التقدير الذي 
بستحقه إلا بعد وفاته» فقد کان من حَسْن حظ (رینيه جينو) أله در أثناء حياته» ودر بعد وفاته. ما في 
أثناء حياته فكان أول تقدير له أن حرمت الكنيسة قراءة كتبه والكنيسة لا تفعل هذا إلاً مع كبار المفكرين 
الذين تخشى خحطرهم» وقد وضعته بذلك ججوار عباقرة الفكر الذين اتخذت تجاههم نفس المسلك ولكتها 
رات فی (رینیه جینو) خطراً یکبر کل حطر سابق» فحرمت حّی الحدیث عنه. وإذا کان هذا تقدیراً سلبیا له 
قيمته فهناك التفدير الإبجابى الذي لا يقل في أهميته عن التقدير السلى» فهناك هؤلاء الذين استجابوا 
لدعوة (رينيه جينو) فآلفوا جمعيات في جميع العواصم الكبرى ني العا وعلى الخصوص في سويسرا وفي 
فرنسا؛ والمكونون ذه الجمعيات احتذوا حذى (رينيه جينو) فاتخذوا الإسلام دينأء والطهارة والإخلاص 
وطاعة الله شعاراً وديدناً: ويكونون وسط هذه المادية السابغةء وهذه الشهوات التغلبة واحات جميلةء يلجا 
إليها كل من أراد الطهر والطمانينة. ومن التقدير الإمجابي أيضأً أن كتبه رغم تحريم الكنيسة لقراءتها قد 
اننشرت في جميع أرجاء العام وطبعت المرة بعد الأخرى» وترجم الكثر منها إلى جميع اللغات الحية 
الناهضة: ما عدا العربية للأسف الشديد. ومن الطريف أن بعض الكتب ترجم إلى لغة المند الصينية: 
ووضعت كشرح للوصية الأخحيرة من رصايا (الدالاي لاما). ولم يكن يوجد في الغرب شخص متخصص في 
تاريخ الأديان إلا وهو على علم بآراء (رينيه جينو). كل هذا التقدير في حياته» آم بعد مماته فقد زاد هذا 
التقدير: لقد كتبت عنه يع صحف العا ومنها بعض الصحف المصربة العربيةء كالمصور مثلا الذي كتب 
عله في استفاضة» والصحف الإفرنجية أبضاء كمجلة (أجيبت نوفال) الى أخحذت تكتب عنه عدة أسابيع» ثم 
آخذت تکتب عنه کل عام في ذکری وفاته. 

وقد حصصت له مجلة (فرنسا- آسيا) وهي مجلة عترمة عدا ضخخماً كتب فيه كار الكتاب 
الشرقيون والغربيين. وافتتحته بتقدير شاعر فرنسا الأكبر (اندريه جيد) لرينيه جيئو وقوله في صراحة لا لبس 


فيها: (أنٌ آراء رينيه جينو لا تنقض)؛ وخصصث خجلة (ايتود ترا ديسيونال) وهي اجلة التي تعتبر في الغفرب 
كله لسان التصوف الصحيح» عدداً ضخماً من أعدادها كتب فيه أيضا كبار الكتاب الشرقيين والغربيين. 
نشا (رينيه جينو) في فرنسا من آسرة كاثوليكية ثرية حافظةء نشا مرهف الشعور» مرهف الوجدان متجهاً 
بطبيعته إلى التفكير العميق والأجاث الدقيقةء وهاله حينما نضح تفكيره ما عليه قومه من الضلال فأخذ 
يبحث في جد عن الحقيقة» ولكن آين هي؟ أفي الشرق آم في الغرب؟ وهل هي في السماء آم في الأرض؟ 

أبن القيقة؟ سوال وجهه (رينيه جينو) إلى نفسه» كما وجهه من قبل إلى نفسه» الإمام الحاسي» 
والإمام الغزالي» والإمام يي الدين أبن عربي» وكما وجهه قبلهم عشرات من المفكرين الذين ابوا أن 
يستسلموا للتغليد الأعمى. وتأتي فترة الشك والحيرة والأم الُْمض؛ ثم يأتي عون اله وكان عون الله 
بالنسبة لرينيه جينو أن بهرته أشعة الإسلام الخالدة» وغمره ضياؤه البأاهرء فاعتنقهء وتسمى باسم الشيخ عبد 
الواحد بجيى» وأصبح جندباً من جنوده يدافع عنه ويدعو إليه. 

ومن آمثلة ذلك ما كتبه في كتاب (رمزية الصليب) تفنيدأ للفرية ال تقول: أن الإسلام انششر 
بالسيف) ومن أمثلة ذلك أيضاً ما كتبه في العدد الخاص الذي أصدرته مجلة (كاييه دي سود) في عددها 
الخاص بالإسلام والغرب دفاعا عن الروحانية الإسلامية. لقد نكر الغربيون روحانية الإسلام أو قللوا من 
شانهاء وأشادو! بروحائية المسيحية وأكبروا من شأنهاء ووضعوا التصوف المسيحي في آسمى مكانةء وقللوا 
من شأن التصوف الإسلامي. فكتب الشيخ عبد الواحد يجبي مبيناً سمو التصوف الإسلامي وروعته» وقارن 
بيه وبين ما يسمونه بالتصوف المسيحي أو (اليستيسيسم)ء وانتهى بأڻ هذا المیستیسيسم لا يکنه آن ن پیلغ ولا 
عن بعد ما بلغه التصوف الإأسلامي من سموء ومن جلال. 

على أن الشيخ عبد الواحد يجيى لم يشد بالإسلام فحسب» وما أشاد في جميع كتبه. وني مواضصيع 

لا يأتي عليها حصر بالشرق» ثم خحصص كتاباً ضخماً بعنوان: (الشرق والغرب) تزيل قراءته عنفس كل 
شرقي مركب النقص الذي غرسه الاستعمار في لفوس الشرقيين في السنوات الأخيرة. لقد داب الاستعمار 
على أن يغرس في نفوس الشرقيين آنهم أقل حضارةء بل أقل إنسانية من الغربيين. وأتى الشيخ عبد الواحد 
فقلب الأوضاع رأساً على عقب» وبين للشرقيين قيمتهم وآئهم منبع النور والهداية» ومشرق الوحي 
والإهام. إن كل شرقي يفخر بشرقيته مجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتاباً بشيد بالشرق على 
الأسلوب الصحفي» أو على الطريق الإنشائبةء وإنما هو كتاب علمي بادق المعاني لكلمة علم» وهذا وخده 
يكفي لأن يقيم الشرقيون مظاهر التكريم للشيخ عبد الواحد اعترافاً منهم بالجميل» واه الموفق]. 


تالف الش الواحف 


تدمثل مؤلفات الشيخ عبد الواحد يجيى في 27 كتاباً باللغة الفرنسية» ترجم أكثرها إلى العديد من 
اللغات» كما تشملل عددا هائلا من المقالات والتعليقات والرسائل: الكئير منها لا يزال خطوطاء وهي 
تعلیقاته على كتب صدرت خلال حياته أو على مقالات وجوث نشرت في الجلات. وقد جمع كثير منها في 
كتب نشرت بعد وفاته. وآمّا رسائله فقد كان يتحاور من خلا هما مع المتقفين والباحثين في ميادين التراث 
الدينى والعرفاني والفاحيم الصوفية والتربية الروحية والاتجاهات الفكرية المعاصرة؛ وفي أغلبها أجوية على 
تساؤلاتهم» وتقويم لمعلوماتهم وتصحيح لفاهيمهم. ولم يكتب الشيخ عبد الواحد عن الإسلام والتصوف 
الإسلامي إلا بعض مقالات وعدة بجوث مع كثير من الإشارات المادفة والملاحظات والتشبيهات الشصررة 
الصائبة حول الدين الإسلامي وحقائقه الصوفبةء بثها في ثنابا غالب مكتوباته. وقد ركز الشيخ جل جهوده 
على توضيح الأسس الأصلية والمبادئ الكلية للحقائق الإفية والمعارف الميتافيزيقية والمنهاج السليم للتربية 
الروحية التي توصل صاحبها إلى التحقق بالكمال. كما كرر في كل مباحثه أن لا نجاة للفرد ولا للمجتمعات 
إلا بالعودة إلى الدين الإمي القيم الخالدء وأ الإنسان لا يتحقن با معرفة الصحيحة وولاية الر مان الكاملة 
إلا بسلوك طريق التصوف النقي الأصيل. 

وقد قام الشيخ في الكثير من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقةء وانتقاد في غاية الصرامة لكل 
تبارات الحداثة المناقضة للدين الإمي وللبابه المتمثل في العرفان الصوفي» كما هاجم بكل قوة: وبدون أدنى 
تنازل» كل المفاهيم الدجالية المضادة لتعاليم رسل اله تعالى» وأعلن حرباً على المدارس التي تروج للروحنة 
الرائغة وللروحنة الملفقة. 

والقارئ الماد الصادق لكتبه من النقفين الغربيين» جد نفسه منساقا تلقائياً من أعماقه إلى التعرف 
على الإسلام واعتناقه اقتداء با لمؤلف الذي أسلم وعمره نحو 25 سنة وهذا ما وقع بالفعل للكثير ممن 
طالعوا تآليفه. ثم إن أصحابه وتلاميذهم»خصوصاً الشيخ الجليل العارف مصطفى فالسان (1907- 
4) ونچله عمد فالسان وتلامیذه من آمثال عبد الله شود کیفیکز وداود كريلل وعبد الرزاق جليس 
وعبدالله بونو وغيرهم وجهوا تلك البادئ التي دعا إليها ورسخها الشيخ عبد الواحد» توجيهاً إسلاميا 
اصيلاً في إطار التصوف الإسلامي النقي وعرفانه العميق السامي المستوعب لحميع حقائق الشرائع السابقة , 
لاستمداده من كتاب الله الغرآن العزيز الجامع المهيمن الحفوظ إلى بوم الدين. آمّا آهم حاور موأضيع كتب 
الشيخ عبد الواحد جيى فهي ستة وتتوزع حوطما تلف كته التالية: 


(أ) محورالعرفان الإلهي الميتافيزيقي 
1- رمزية الصلى )1931( Le symbolisme de la ¢crFoiX‏ 

هذا الكتاب يتألف من مقدمة وثلاثين فصلا في 225 صفحةء كتبه سدة 1931ء وهي السنة التي 
استقر فيها الشيخ بالقاهرة حثى آخر حياته سنة 1 وذلك إثر وفاة شيخه عبد الرحمن عليش الذي كان 
أحد أئمة العلم في الأزهر وإمام الطريقة الشاذلية ومفتيأً للمالكية في مصر؛ وإليه أهدى الشيخ عبد الواحد 
كتابه هذا بهذ العبارة: (إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحمن عليش الكبيرء المالكي» المغربي» 
الذي آدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب). ولعل هذه الفكرة تتمثل في المقولة التى ذكرها في نايا الكتاب 
ومعناها آئه إن كان للمسبحيين شكل الصليب فللمسلمين حقيقته التوحيدية. وبالفعل فهذا الكتاب» رغم 
ما قد يوحي به عنوأنه: يتميز بطابع إسلامي واضح من حبث عمق المفاهيم التعافة بالتوحيد خصوصاء وفيه 
ينضح أن رمزية الصليب ليست من خصوصيات المسيحيةء بل تتميز بوسع انتشارها حتى لا يكاد يخلو منها 
تراث عرفاني عبر العصورء إنها أساساً تدل على التحقق برتبة الإنسان الكامل» التي هي عبارة عن حمعية 
كل المستويات الأفقية الإمكانية المنفعلة مع كل المدارج العمودية الوجوبية الفاعلة عروجاً ورجوعاً في النفيلة 
الأصلية مركز التجلي الذاتي الأكمل؛ أي بعبارة أخرى التحقق الذاتي بالأسماء الحسنى بتجلياتها الفاعلة 
في مرايا حضرات العبودية النفعلة. ثم يوضح الشيخ المعاني المرتبطة بهذا المفهوم مع بسطه لرمزية الصليب 
المعكوف الذي يدل على فع المبدا المركزي في تدبيرالعا وتحريكه» ولرمزية الشجرة الوجودية الوسطى التي 
أصلها ثابت وفروعها في السماء تؤتي أكلها كل حين بإذن ربهاء وهي كلمة الله الطييةء وهي إحدى رموز 
الإنسان الكاملء وفي مركرها حضرة الرضوان. ومن مميزات هذا الكتاب بيانه أن استنباط أسرار الو جود من 
رمزية الصليب تساعد على عرض أسس المعرفة الميتافزيقية والسلوك الروحي بآسلوب قريب من المنطق 
الرياضي اهندسي. 

وني الفصل الرابع من هذا الكتاب يبين الشيخ آله بمكن اعتبار نقطة تقاطع خط الإسراء الأفقي 
وخط العراج العمودي كمسقط خط ثالث عمودي على سطح الصليب؛ وبذلك يصبح الصليب ذا ثلاثة 
أبعاد» مستوعباً للمكان بجهاته الستةء وللزمان بأيام الخلق الستةء وسابعها في نقطة الدمرمة أو بوم الخلود ؛ 
كما يمثل مركزه نقطة الاعتدال الثابتة في الآن الدائمء وهي التى تبرز منها تجليات الشؤون الإية في دوائر 
الأزمنة والأمكنة وفق كل بعد ومرتبة من آبعاد ومراتب الوجود. وخلال ذلك العسرض بنبه الشيخ إلى 
دلالات آخرى للصليب» كازدواجية الجلال والجمال والمطلق رالمقيد. وكيف تتكامل المتقابلات المنبثقة من 
نقطة الالتقاء المركزية الذاتية الثابنة في لفسها احركة لغيرهاء ومن تلك المتقابلات: الفرع العمودي الصاعد 
في معارج عليين حيث أغصان شجرة طوبى اجنانية المسقية مياه التسنيم العلويةء وعكسه الفرع الهابط في 
دركات سجين حيث جذور شجرة الزقوم المسقية مياه الحميم السفلية ؛ وا لط الأفقي للصليب في هذه 


الرمزية يشير إلى البرزخ الفاصل بين عالم اليمين وبين عالم الشمال أي سور الأعراف حيث حوض مياه 
الحياة الذي تعحول فيه الدشأة الجهنمية إلى نشاة جتانية. ) 

ثم تطرق الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام بالمفهوم الأوسع» آي الحرب التي تنشاً من تنازع 
المتقابلات المتعاكسةء والهاد الضروري للرجوع من كثرة التشتيت والتفرفة إلى وحدة التكامل والانسجام» 
فالجهاد الأكبر هوى النفس يثمر تحقيق سلام الطمأنينة والرضا. 

ثم تطرق إلى تعدد الشؤون الإهية في ختلف مستوبات الرأيا الخلقية عبر مراتب الوجود: وتعرض 
لرمزية النسيج مبيناً أن الأعيان الممكنة تظهر بتقاطع الخبطين المتعامدين: خيط السدي الوجوبي العمودي 
مع خبط الطعمة الإمكاني الأفقي» وأ مصير كل فرد هو ما ينسجه بنفسه من نفسه كما تفرز العنكبوت 
بيتها من مادة نفسها. 

ثم تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المستمر قي الصورء المعبر عنه بالخلق الجديد. وما يترتب عليه 
من استحالة إمكانية التناسخ في الو جود كما تتوهمه بعض النظريات والعقائد الباطلة. 

وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادهاء فالنقطة منزلة مطلق الذات» 
وما يظهر عن النقطة من صور فضائية وآشكال مقيدة هو بنزلة التعينات الإمكانيةء وأتبع ذلك بذكر شجرة 
الور كرمز لتثنية النقطة الوجوديةء أي لظهور صورتها في مرآة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكنز المحفي 
فيها بظهور صور التقييد الإمكانية الحادئة المتجددة في كل آن رغم ثبوت أعيانها في حضرة القدم» حيث أن 
الكمال يستلزم جمع كل الأضداد في النقطة الأصلية الجامعة للحدوث والقدم» أي للقيود والإطلاق 
والمستوعبة في وحدتها لكل كثرة. وعذا الكتاب مدخل كتابه التالي الذي كتبه في نفس السنة. 


2- مراتٿٽ jll‏ جود )1931( Les états multiples de 1' Etre‏ 
بالعرفة الإهية والوجوديةء وفيه بيان دقفي للحقائق المتعلقة بوحدة الوجود لا معناها الفلسفى الذي لا ييز 
ین الخال والملخلرق» ولا بين الوجود الواحد والموجودات المتكاثرة ولا بين الظاهر والمظاهر» ولا 
بضلا لات الاتحاد والحلول» بل وحدة الوجود معناها الإسلامي الأصيل من توحيد الأفعال من حيث قوله 
تعالى: (والنه خلقكم وما تعملون) -الاآية 96 من سورة الصافات - وتوحيد الصفات من حيث: (هر 
الأول والآ حر والظاهر والباطن) -الآية 3 من سورة الحديد-» وتوحيد الذات من حيث: (فأينما تولوا فثم 

وجه الله) -الاآية 115 من سورة البقرة -. 


فمدار هذا الكتاب حول تجليات الوجود الذاتي احق في الشؤون الإهية ومظاهرها الكولية عبر 
مراتب الوجود» حصوصاً الظهر الإنساني الجامع الكامل» علماً بأ تلك الشوون والتجليات والمراتب 
متكافئة من حيث الحمع الذاتي. وتتفاوت درجاتها من حيث الفرق الأسمائي. 

والفصول الثلاثة الأول من الكتاب تتناول مفاهيم الوجوب وإلإمكان ثم التمييز بين الممكن 
القابل للظهورء والممكن الذي لا يقبل الظهورء ثم التمييز بين التعيين الذاتي الذي هو مبدآ كل تجل. 
واللاتعين الذي لا يعني العدم» مثلما أن الصفر ضروري في الأعداد حتّى يتميز الموجب من السالب» 
فاللاتعين هو بنرلة الصفر التيافيزيقي. وفي الفصول الأخرى وضح الشيخ مسائل تجليات الوحدة الذاتية 
المطلقة في الكثرة الأسمائية ومظاهرها الخلقية المقيدةء وعلاقة ذلك بوعي الإنسان من حيث إنيته الفردية 
كقبس من العقل الكلّيء وظهورها المنكثر في الملكات النفسية والعقلية في اليقظة والنام ؛ ثم تعرض الشيخ 
إلى المضاهاة بين وحدة تلك الملكات في الإنية رغم تكائر مظاهرها. وبعد ذلك بسط الكلام في مفهوم 
المحرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقق بالوحدة الذاتبة. 


La mêtaphysigue orientale (1939) ijJ 
هذا الكتاب هو رسالة موجزة (26 صفحة) ملخصة محاضرة آلقاها الشيخ المؤلف في جامعة‎ 
السربون» وعرض فيها الشروط الضرورية لفهسم مؤلفاته» حيث وضع الحدود المضبوطة لجملة من‎ 
الصطلحات التي هي مفاتيح لفهم مكتوباته» ودعا إلى اكتساب الوسائل الممضية إلى التحقق بحقائق العلم‎ 
المقدس بالتدرج عبر ختلف مراحلهء مع تأكيده بنبذ كل الأخطاء والمغالطات الىشائعة في الفكر الغربي‎ 
الحديث» وحث الطالب المتطلع إلى العرفة على أن يبحث عن الظروف اللائمة التي تساعده على السلوك‎ 

وفق الدين القيم في وسط متشبع بالتراث الروحي الأصيل. 


4- مبادئ حساب المقادير اللامتناهية في الصغر (1946) 


Principes du calcul infinitésimal ) 

يوضح الشيخ ني هذا الكتاب الفوارق الأساسية التي تيز مفهوم اللامتناهي عن مفهوم اللامعين» 

وهو ما يجهله الكثير من علماء الرياضيات في هذا العصرء وكذلك أدعياء العلىم المتيافيزيقي» حيث لا 
يتحرجون من اعتبار تعدد اللامتناهيات» وهو ما يتناقض مع إطلاق اللاعدود وكماله. ثم يوضح الشيخ 
الدلالات الأصلية لبعض المفاهيم الرياضية كعملية التكامل أو العبور إلى النهايات مبينأً ما يضاهيها في 
الميدان الميتافيزيقي» وهذا مثال يوحي بمدى البون الفاصل بين العلوم السطحية الظاهرية وبين حفائق العلم 
الرباني التراثي الأصيل. وأن هذا الأخير يمل قاعدة انطلاق اكتساب العارف الميتافيزيقية ولو على الصعيد 
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النظطري» والجحدير بالملاحظة أن مطالع هذا الكتاب» حثى وإن كان عديم المعرفة بالرياضيات. يكن له أن 
يستفيد من الفصول الأولى» مع إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعض التوضيحات ألمامة الأخرى. 


5“ رموز العلم ائأقدس )1962( Les Symboles de la science Sacrêe‏ 
بح يعتبر هذا الكتاب للشيخ عبد الواحد يحيى من أهم وأنفس المراجم في علم مقارنة الأديان 
والترائيات الروحية من خلال الفحص العميق لرموزها المشتركةء وهوأيضا مدخل غتاز لجحملة من المفاهيم 
الأساسية المتعلقة بالتربية الروحية والعرفانية التي تشترك في جوهرها الواحد وفي هدفها الواحد كل المدارس 

التربوية الأصيلة حتى إن اخحتلفت كيفيات التعبيرعنه وتنوعت مسالك البلوغ إليه. 

ويتالف الكتاب من 75 مقالة نشرها الشيخ عبد الواحد ما بين 1925 و 1950 في مجلتين كانتا 
تصدران في فرنسا هما: (ريكنابيت )۸٤۳7421٤‏ و(برقع إيزيس) التي حول عنوانها سنة 1936 إل 
(دراسات تراثية)؛ والجامع هذه المقالات ومرتب تسلسلها وناشرها سنة 1962 هو الصاحب الوفي للشيخ 
عبد الواحد: العلامة العارف الشيخ مصطفى فالسان(1974-1907). وي كل مقالة بيان لدلالات رمز 
معين تشترك فيه العديد من الملل والديانات والمذاهب التراثية الموصولة بالوحي الإي» كرمز الكهف ورمز 
الجبل ورمز الشجرة ورموز القلب والسلم والمركز والسبحةء وغير ذلك من المفاهيم المتعلقة بالفن المعماري 
المقدس أو البروج الفلكية والميثة الكونيةء أو الدلالات العرفالية للأعداد والحروف كحرف (نون) وحرف 
(قاف). وفي ثنايا هذه المقالات والتهميشات التابعة ها توجد توضيحات هامة جدا للكثر من الصطلحات 
والإشارات الرمزية الخاصة بالميدان اليتافيزيقي. وعلى العكس من الأطروحات المعاصرةء يبن الشيخ أن 
الرموز ليست محرد مصططلاحات وضعية متوجهة لنخبة اجتماعية أوعرقية؛ وإئما هي غاذج ومنلل حقائق 

تفتح آفاق الوعي اليقظ على الآفاق المقدسة للمراتب العلوية لأئها بارزة من حضرة الغيب العلوي. 


( ب )جور السلوك الروحي والتحقق العرفاني 


Apercus sur l'initiation (1946) ãح‎ 


بتألف هذا الكتاب من 48 مقالة. وفيها توضيحات دفيقة عميقة مختلف أرجه ما ينبغي للسالك 
في مدارج التربية الروحية أن يتحقق به ويستوعبه» أو آن يلغيه ويتجنبه. وفيها أبضا توضيح للفوارق بين 
التصوف والرهبانية المسيحيةء وبين السلوك الروحي والزهد وبين العارف والناسك» وكذلك معرفة 
الأخطار الموجودة في المنظمات المنتحلة لوظيفة التربية الروحية المزيفة خحصوصا في الغرب. وهي تتضمن 
نفصيلا للمبادئ الأساسية التي ينبني عليها السلوك السليم مثل ضرورة الالتزام بالشريعة ظاهرا وباطناء 
رصحبة الشيخ القدوة المربي الحي» والولادة الثانية في عالم الملكوت» وعدم الالتفات إلى الخوارق 


ق 


والكرامات» وضرورة التثمييز بين الجالين النفساني والروحاني. وبيان الفرق بين الفتح في‌الأسرار الصغرى 
والفتح في الأ سرار الكبرى والفتح الأكبربالرسوخ في المعرفة والولابة الكاملة والمؤهلات الصحيحة للغيام 
بوظيفة التربية الروحية. 


Initiation et réalisation (1952) “lili 


spirituelle 
تالف هذا الكتاب من 31 باباء مواضيعها مكملة آو مفصلة لما كتبه في كتابه الأخر (نظرات في‎ 


التربية الروحية) أي ألها موضحة لأهم الفاهيم التعلقة بالسلوك ومن بينها إزاحة الالتباسات الكثرة 
المتعلقة بالفهم الصحيح لحقيقة التربية الروحية العرفانية ومناهج ومراحل الترقي فيها وغاياتهاء وكدلك 
الشعائرالتعبدية الصحيحة في مقابل الطقوس الزائفة» وفضح أدعياء المشيخة والدجالين بتحديد الدورالنوط 
بشيخ التربية الحقيقي وعلاماته ومن ذلك بيان مدى الفرق بين مقامات أولياء اله العارفين أهل الجمع 
والوجود والشهود المتحققين بلباب الحكمة الربائية وبين ما هم عليه آهل الرياضات اللفسية؛ وضرورة 
التمييز الواضح بين انجالين النفسي والروحي. وفي هذا الكتاب وصفة حقيقية تمكن من رصد النماذج 
الدجالية للمتظاهرين بالتربية وأصحاب الدعاوي الباطلة أو الواهمة ؛ وفيه أيضا مبجوث في غاية العمق 
كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقية» وعلاقات الروح با لجسم ومعنى العروج والتحقق بالكمال 
العرفاني ثم الرجوع للخلق بالحق وعلاقته بالتضحية. ومن جانب آخرء يعتبر هذان الكتابان بج - كغالب 
كتب الشيخ عبد الواحد الآأخحرى - من أنفس ما ألف كمدخل لعلم مقارنة الأديان الأصيل وبالاخص 
العرفان الصرفي القارن. 

وهذا الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حيث أن جل مواضيعهما ماثلة لما هو مبسوط 
في كتب التصوف الإسلامي. وهذان الكتابان لا غنى عنهما لمن طلب السلوك السليم الأصيل في العام 
الغريي. 


(ج) مجورالدراسات الدينية والتراثية 
8 مدخل عام 1 درأسة إالعقائد اهندوسية )1921( 


Introduction Générale aux doctrines hindous 

يتالف هذا الكتاب من مقدمة و 38 فصلا (317 صفحة)ء وهر يلخص النظرياث العرفانية 

ال ساسة الق فصبلها الشيخ ف مۇ غات الألخري» وکان ٤‏ الأصل مسرو أطروحة لیل مهاده الدكتوراه: 
فرفض لا لضعفه بل بالعکس لما كان بجشى أن يشر من ردود فعل في الأوساط الجامعية وغيرهاء لاله ثل 


. 


ثورة فكرية قاصمة لأهم الاتجاهات الفكربة في دراسة الأديان كما كانت رائجة في الضرب في مطلع القرن 
العشرين. وفي هذا الكتاب بدا الشيخ دعوتهء التى كررها في كتبه اللاحقةء إلى ضرورة اقتراب الغرب من 
ا لحكمة الشرقبة لتفويم الانحراف الروحي الفكري المهول الذي أفرزته الحضارة الاديةء ويهاجم الشيخ مسخ 
الحقائق الشائع في أطروحات المستشرقين مفسراً سوء فهمهم للمعارف التراثية الشرقية الأصيلة بعمى 
البصيرة وبالعجز الروحي الذي يعانونه ججبث يريدون حصر الحقائق الإهية والغيبية في الأشكال التافهة 
لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من أهوائهم وعواطفهم وذلك بحيد عن صدق الطلب اللازم 
لطالب سبيلل الواحد الأحد. وئي هذا الكتاب تفصيل واضح لأهم أسس عقائد الملة المندوسية الأصيلة 
وهي مطابقة من حيث جوهرها لأسس الدين الإي الواحد الخالدء وإن اختلفت أشكال التعبير عن تلك 
الأسس باختلاف اللغات والشرائع» والركن الأول لجميعها هو: لا اله إلا له الواحد الأحد ليس كمثله 
شيئ وهو السميع البصير لا رب سواه ولا معبود بحق إلا هو له الأسماء الحسنى ذو الجلال والإكرام. 


9- الإنسان وصيرورته وفق تعاليم الفيدنعا (1925) 
L'homme et son devenir selon le Védanta‏ 
يتألف هذا الكتاب من مقدمة و 24 باب (206 صفحة )» وهو يتناول تكوين الإنسان الأدمي 
ومراحل أطواره ومصبره بعد الموت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا الملخص للب التراث المندوسي الأصيل؛ 
ومن ذلك ضرورة ربط الأحوال الواردة على الإنسان بالمبداً العلوي الأصلي» فهي مظاهر متعددة لوحدته 
الثابتة. كذلك فإن الإنيات الفردية مظاهر للهوبة الحقة والإنية المطلقة الأصلية التي لا وجود ولا قيام 
للإنيات الفردية إلا بها. وبالتامل في المضاهاة بين العالمين الصغير والكبير آي الإأنسان والكون» وبين أرتباط 
الألوهية بتجلياتهاء يكن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي بتمثل في عروج النفس بعد انعتاقها من 
سجن إنيتها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية. 
وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم انفصال الجانب الشرعي التطبيقي 
الظاهري عن الجانب النظري والوجداني الباطيء» وأشار أبضا إلى عدم كفاءة اللغات الغربية للتعبير 
الصحيح عن حقائق المعرفة السامية كما تعبر عنها اللغات المقدسة التي نرل بها الوحي الإمي» مما يستلزم 
استعمال الرموز لتقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح عنه بامصطلحات المألوفة. 
وينبه الشيخ إلى أن الفلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل في الوعي وفي 
الحس» وذلك لا ثل إلا نسبة ضئيلة دنيا من مجموع طاقاتهاء ومظهرا ضيقا جدأ من رحابة إمكانياتها. ثم 
,ن جموع كل تلك الطاقات والإمكانيات ما هي إلا مظهر جزئي بسيط لارنية الحقية الذاتية التابتة المطلقة 
للذي ليس كمثله شيء وهو السميع البصير إذ كل ما سواها لا مكن أن يعشبر وجوداً حقيقياً. وني هذا 


الكتاب بيان لراكز الطاقة الروحائية في الإنسان ورقائقها الي تنتعش بذكر الله تعالى كالزرع المبارك الذي 
يخرج شطأه من بذرة آدنى من السمسمة إلى أن تمتد فروعها في السماء ثوتي أكلها العرفاني كل حين بإذن 
ربهاء عند تحقق صاحبها بمشامات السلوك المعراجي فناء وبقاء إلى أن ينمكن في الكمالء وتسفر شمسه فيه 
عن الإنسان الكامل الخليغة الجامع. 

وهذا الكتاب يعتبر من أصعب كتب الشيخ لكثرة ما فيه من المصطلحات السنسكريتية - لغة 
افهندوس - وأطبيعة البحث المتعمق في ميدان ما وراء الطبيعة. 


10- الثلاثية الکرى )1946( La grande Triade‏ 
بحتوي هذا الكتاب على مقدمة و 26 فصلا (212 صفحة )» وهو يتناول الرمز المثلشي ودلالاته 
العرفانية وفق تعاليم تراث الشرق الأقصى» وهو الرمز المؤلف من الثلاثية الأساسية: السماء والأرض 
والإنسان الذي هو العمد الواصل بينهماء أو الحق والخلق والواسطةء أوالإطلاق والتقييد واليرزخ المجامع 
فماء وفي هذا الكتاب توضيح لميزات كل من جاني اللة الصينية الأصيلة: جانب السلوك الروحي والمعرفة 
الإلمية كما هي في مدارس علم الباطن المنبثقة من (الطاوية)ء وجانب السلوك الظاهري والاجتماعي 
والمعرفة الشرعية كما هي في مدارس علم الظاهر النبثقة من (الكنفوشية). وأوضح أن السلوك عبر مدارج 
العلم الباطنء وهو المخصوص بقلة من المصطفين الأ حيار يتم بعد نيل الفتح الصغير برجوع العبد إلى 
أصل فطرته الحقيقية ثم العروج عبر مراتبها العلوية إلى أن يتمكن جقيقة الكمال بعد نيله الفتح الكبيرعند 
أوآن إلى ربك المنتهى)- الآية62 من سورة النجم - . هذا وفي كتابه (التصوف الإأسلامي والطاوية) 

معلومات آخحرى مكملة هذا الكتاب. 


Apercus sulr I'esotérisme (1954) الالء‎ a 18 


chréêtien 
يتآلف هذا الكتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة)ء يجيب فيها الشيخ عن بعسض أسكلة‎ 
القراء حول مسائلى تتعلق بعلم الباطن المسيحي» كما يشمل تعقيات الشيخ على الأخطاء الموجودة في‎ 
بعض المولفات حول هذا الموضوع. وهو ثالث تاليف للشيخ عن المسيحية بعد كتابه حول القديس برنارد‎ 
وكتابه العلم الباطن لدانتي. وهذه القالات تدرس تنظيمات كانت تحتضن في بأطنها مناهج سلوكية صوفية‎ 
وعرفانية خلال القرون الوسطى في أوروبا تحت غطاء المسيحية الرسمية الشائعةء كالتنظيم المسمى بتنظيم‎ 
أهيكل وتنظيم أوفياء الحبة وتلظيم فرسان الكأس المقدسة. وفي بداية الكتاب تكلم الشيخ حول موضوعين»‎ 


يتعلق الأول بأهمية اللغة العبرية في الملة المسيحيةء ويتعلق الثاني بتمحور المسيحية الأصيلة حول قطبين: 
القطب الشرعي الظاهري العام والقطب السلوكي الباطني الخاص. 


2- دراسات حول اندو )1968( Etudes sur I'hindouisme‏ 
تالف هذا الكتاب من 11 مقالة وتعقيبات على بجحوث صدر معظمها في جلة برقع إيزيس وججلة 
دراسات تراثية. والمغاهيم الى تطرق إليها تنميز بعموم أبعادهاء وحتى إل تعلقت جخصوص التراث 
المندوسي في مجالات العرفة والحقائق الغيبية فهي لا تتنافى مع إمكانية تطبيقها على أشكال أخرى من 

التراث المعرفي في الملل والأديان الأخرى ذات الأصل الإهي. 

ويصحح الشيخ في تلك المقالات العديد من الأخطاء وأنماطاً من سوء الفهم الشائعة عند الباحثين 
اللعاصرين: وييز سمو المشاهدة في مقام الإحسان والاجتباء الرباني عن أعمال امجاهدة في مقام الإچانء كما 
يميز بين علوم المعرفة وأعمال المعاملةء ويوضح علاقات الموية بالإنية» وينبه إلى مبررات وجود النظام 
الطبقي في الجتمعات التراثية كوضصسع يعكس ما عليه الاستعدادات والأمزجة الإنسانية من الاختلاف 
والتفاضل. لا لاكتساب امتيازاث مادية واجتماعيةء بل لكسب مراتب روحية ومدارج عرفانية. وتعرض"' 
الشيخ أيضاً إلى يزات بعض الاتجاهات في المذاهب اهندوسية مثل مذهب التانتاريزم وما يظهر عند بعمض 
الي اع خارف الراك 


الباطن فى الملة الصينية ألطاوية ) 

Esotérisme islamique et taoisme (1973) 

القسم الأول من هذا الكتاب يتالف من مقالات حول مسائل في التصوف الإسلامي أوها: 

البادئ العامة الأساسية للتصوف وأله ليس بدخيل على الإسلام كما يزعم الجاهلون بل منبعه الأصيل هو ' 
القرآن وسنة رسول الله - صلى الله عليه وسلم ٠<‏ ثم تطرق في كل مقال إلى مسألة معينة من المسائل 
التالية: القشر واللب في الميدان العرفاني - حقيقة التوحيد- رمزية اليد - الفقر إلى الله تعالى -الروح - . 
علم أسرار الحروف وأعدادها في اللغة العربية - التجلي والخلق - آثار الحضارة الإسلامية في الغرب. 
اما القسم الثاني من الكتاب ففيه بحث طويل عميق واضح حول ميزات اللة الصينية الأصيلة بجانبيها: العام . 
التمثل في الشريعة والمؤطر في تعاليم كنفوشيوس ومدرستهء والخاص التمثل في السلوك الروحي والتحقق 
العرفاني والمؤطر في مناهج الطاوية وتعاليم أقطابها مثل (لاوتسا) المعاصر لكنفوشيوس في القرن السادس . 
قبل الميلاد. والقسم الأخير من الكتاب يشتملى على تعليقات للمؤلف على عدة تاليف فيها دراسات حول . 
التصوف الإسلامي و حول الملة الصينية. e‏ 


3- ات حول التصوف الإسلا 


[” 


( د )محور دراسات حول شخصيات ومذاهب ومفاهيم تراثية 


['Esotérisme de Dante (1925) باطنة دانتي‎ --4 


الأديب الشاعر دانتي(1265 - 1321 م ) هو أحد مشاهير علماء الدين بايطاليا في القرن السابع 
الهجري» ويكشف الشيخ عبد الواحد يجيى بان هذا الحكيم كان متضلعاً في علوم الباطن حسب ماهو 
مستبطن في كتابه الشهبر الكوميديا الإهية وأيضاً في كتابه ألحياة الجديدة. ويؤكد الشيخ أن دالتی كان أحد 
رؤساء تنظيم سري يدعى العقد المقدس' مرتبط بتنظيم ميكل الذي كان يمثل تحت غطاء الحروب الصليبية 
وحماية السيحية في فلسطين والشام» حلقة وصل بين دوائر الولاية في العام الإسلامي وعالم الولاية الخفي في 
أوروبا خلال القرون الوسطى. وني الكتاب مقارنة لما فصله دانتى حول مراتب الوجود والنشأة الكوثية 
وترتيبها من سجين بأسفل سافلين إلى جنات عدن في عليين مروراً بسورالأعراف» وبين رحلة الإسراء 
والمعراج للني الخاتم سیدنا حمد - صلی الله عليه وسلم - والمعارج الروحية للأولياء كما هي مفصلة في 
مكتوبات الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي توفي سلة 638ه أي 80 سنة قبل أن ينهي دانتي 
الكوميديا الإهية. وتعرض الشبخ في بحثه هذا إلى رمزية الأعداد والحروف في المعارف الصوفيةء وي النهاية 
نبه إلى أن ظهور دانتي بالكوميديا الإهية في عصره مرتبط بدقة بالخصائص المميزة لكل مرحلة من مراحل 
الأدوار الزمنية التى تجتازها البشرية. 


5- ملىك لعا )1927( Le Roi du monde‏ 
أثار هذا الكتاب جدلاً كثيراً ني الأوساط المهتمة بالتراث الروحي» وفيه بين الشيخ وجود ملكة 
للولاية في عالم الإنسانء سلطانها هو قطب الزمانء وحكامها بمختلف طبقاتهم هم أولياء الرحانء ونوابهم 
موزعون داخل كل الشعوب والأمم وهي ملكة القلوب والأرواح حسب مقاماتها عند ربها وتحققها 
بالمعرفة الإهيةء وهي المركز الثابت الذي عليه مدار أطوار ا لحضارات الإنسانية من بده الخليقة إلى آخر 
الزمان. وإن كان أشخاص هذه الملكة يغلب عليهم الستر والخفاء فآثارهم في غاية الظهور والجلاء ولبيان 
ذلك استعمل الشيخ مصطلحات وأسلوباً يتناسبان مع عقلية الغربيين. كما استشهد ععطيات من مصادر 
متنوعة للل وأديان ختلفة تشير إلى وجود مركز علوي دائم لديوان الصالين من حيث: (ولقد كتبنا في 
الزبور من بعد الذكر أن الأرض يرثها عبادي الصالحون إن في هذا لبلاغاً لقوم عابدين وما أرسلاك إلا 

) ` N E, 


6-القدیس ب ٺlرڍ‏ )1929( Saint Bernard‏ 
يعتبر القديس برناره (1090م-1153م) إماماً مرموقاً على صعيد الروحانية المسيحية تي القرون 
الوسطى» وقد تولى رثاسة دير (كليرفو) بفرنسا في سن مبكرة وإلى جانب هذا تميز بهارته في الدبلوماسية 
السياسية بحيث تمكن من جبر التصدع الذي حصل آنذاك بين الكنيسة والقصر الملكي» كما قام بالعديد من 
المناظرات فى مسائل العقيدة» وساهم في إنشاء وإرساء جاعة: تنظيم الميكل الذي كان له دور أساسي في 
وصل الروحانية الخربية بالروحانية الإسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. ومن خلال السار اليز حياة 
هذا القديس أراد الشيخ عبد الواحد يى أن أن يعطي نموذجاً حياً للروابط الوثيقة القى پنبة بنبغی أن تتحقق دائہا 
بين السلطة الروحية والحكم الزمني» أو التكامل بين رجال الدين ورجال الدولة: او بین عالى القدبر 
الروحي والحكمة التفصيلية الكونيةء لأ ذلك ضروري لاستقرار وسلام كل آمة وازدهار كل ملة. وف 
هذا السياق كتب الشيخ في نفس السنة التي ألف فيها هذا الكتاب تاليا آخر فصل فيه هذا الموضوع بعمق 

وعنوانه السلطة الروحية والحكم الزمني. 


7- دراسات حول الماسونية الخحرة وتنظبم الرفقة (1964) 

Etudes sur la franc ~ maconnerie et le compagnonnage 

پششمل هذا الكتاب على 23 مقالة وعشرات من التعاليق على كتب ودراسات جموعة في جزأين 

كبيرين (أزيد من 600 صفحة)». وهي محوث تتعلق بهذين التلظيمين المشهورين في الغرب. فهي مرسوعة 

للمعلومات حول تاريخ الماسونية وتطورها ودلالات رموزهاء ويقرر الشيخ أن ن الماسونية الأصلية كانت 

منهاجاً للتربية الروحيةء وأ لرموزها ومصطلحاتها دلالات عرفانية رأن جانبها الأصيل ما زال يحمل إلى 

اليوم - بالسبة للغرب - بذورا للك التربية والمعرفة رغم ضعف مستوى جل النقسبين إليهاء ورغم 

اقتصارها على الجانب النظري فقط بعد انقطاعها مُنذ زمن بعيد عن الجانب التطبيقي. وأعطى المؤلف آمثلة 
لإمكانية رجوع الماسونية لأصالتها الأولىء كما يظهر في مقاله حول الكلمة الفقودة والألفاظ المستعارة. 


8- أنماط ترائية وأآدوار كونية (1970) 
formes traditionnelles et cycles cosmiques‏ 
هذا الكتاب مجمم منتخبات نشرت بعد وفاة المؤلف» وقد سلط فيها الأضواء على بعض مراحل 
التاريخ الإنساني والأدوار الزمنية للحضارات وفق التعاليم المندوسيةء وهي تنفق في مجملها مع تعاليم الملل 
الأخرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة وعجيبة: قد لا يقررها بعض علماء الآثار المعاصرين» حول 
التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشماليةء وللقارة الأطلسية التي اندثرت خسف طرفان عام» وحول 


الروحائية العبرية (القبالة)» وكذلك حول الحضارة المصرية والكلدانيةء وتراث العلوم أهرمسية ومدى 
انتشارها وامتدادها في الحضارات السابقة واللاحقة جا فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بعض أئمة' 
التصوف الإسلامي أحياناً لخة رموزها ومصطلحاتها. وجملة هذه الببحوث تشكل لوحة مثرة للجوانب 
المقدسة في التاريخ الإنساني» وإن كانت على النقيض من الفرضيات الشائعة عند الباحثين الحدثين. 


19- جموعة منتخات )1978( Mélanges‏ 

يتألف من 19 مقالة تتناول مواضيع شتى ابتداء من مقالة مبدع العا الصادرة سنة 1909 وفيها 
بجث حول مسالة أصل الشرء وانتهاء مقالة صدرت عام 1951 حول العلم الظاهر بالنسبة للعلوم التراثية 
الأصيلة والتي تؤكد بصفة قطعية استحالة إلتوفيق بين البحث الفكري الظاهري السطحي الحديث» وبين 
المعارف التراثية اليقينية. ) 

وينتظم هذا الكتاب في ثلاثة محاور: علم ما وراء الطبيعة والكونيات (7 مقالات) العلوم 
والفنون التراثية (4 مقالات)ء وأخحرا بجوث حول بعض الضلالات المعاصرة وانحرافات الحداثة (8 
مقالات) وفي هذه الحاور توجد مفاهيم عميقة للعلاقات بين العلوم والفنون وطبيعة کل منهاء كما توجد 
معلومات غزيرة مفيدة حول نظرية الروح» وحول أصل الطائفة المسيحية الأمريكية الق تعرف بالمرمونية 
وأيضاً حول مغالطات ومتاهات أدعياء الروحنة الحديثة. 


(ه) محور الدراسات الحضارية والنقد التشر يحي للحضارة المعاصرة 
) هذا انحور يشتملل على أربعة كتب كان ها الأثر البارز البالغ في الفكر الخربي خلال القرن 
العشرين؛ وقد قلبث القناعاث الفكرية والعقائدية للكثير مسن المطالعين ها فجعلىشهم يعردون إلى الدين 
والشرائع الإلية. وفي هذه الكتب تشريح في منتهى الدقة والعمق لأسس الحضارة الغربية المعاصرة وطابعها 
الدجالي الطاغوتيء ولراحل تطورها السابقة واللاحقةء وفيها بيان لبطلان كل النظريات الناقضة للىشرائع 
السماويةء وتحطيم بلا هوادة لحميع أوثان الحذاثة. 


Orient & Occident (1924) أ‎ J إل‎ -20 


هذا الكتاب الذي يقع في 230 صفحة بتالف من مقدمة وقسمين: القسم الأول في أربعة فصول 


تحت عنوان: الأوهام ار ية والتاني في أربعة فصول أيضاً تحت عدوان: إمكانية التقارب» وأخحبراً خاتمة 
ملخصة. سعى الشيخ في هذا الکتاب ان إبادة أوثان الحضارة الغربية وا اللإاشادة بأصالة ژسمو الشرأئم 
الاهية والاديع العرفائة الشرقية: آوثان الحدائة تتمثل في اللهغة وراء التطور المادي البتور عن كل ترف 


صل 


روحي» وفي تأليه الفكر المقطوع عن الوحي الرباني» وفي متاهات التكديس والتكائر للتقنيات والعلوم المادية 
بدون اعتبار لأصوها العلوية. وفي أخلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدث أصوها العرفانية» كل ذلك 
في إطار حضارة في منتهى المشاشةء تحدق بها الأخطار التي تنشئها بنفسها كلما ازداد تطورها. ولا نجاة 
للغرب من دوامة الخواء الروحي الذي يهوي به إلا بالاقتراب من التعاليم الربانية التي لا ترال حبة في 
الشرق. ويقرر الشيخ أن ذلك التقارب تعترضه عوائق صعبة» لكن لاب من نجاوزها إن آراد الغرب النجاة 
من مصير متعشن حطر والعودة إلى حضارة متوازنة. وفصتل الشيخ ما ينبغي تجنبه في مسار تلقيح وتلاقح 
الغرب مع الشرق حى تنشاً الظروف اللازمة لضمان الوفاق والانسجام والسلام وهذا الكتاب ميسور 
القراءةء وهو مكملى للكتاب التالي آزمة العا الحديث. 


1- آزمة العا ادdı‏ )1927( La Crise du monde moderne‏ 
الف الشيخ هذا الكتاب عقب تاليفه الشرق والغرب' فهما متكاملان» وفيه يشرح الشيخ كيف أن 
الحضارة المعاصرة سجنت أهلها في المادية القاتلة والشخصانية الوهمية والغردية المخرورةء لان أصوها بترت 
فانفصلت عن الحقيقة الثابتة المسقية مياه التعاليم الربائية وشرائع دين الله تعالى. وقد قام بتحليل نميزات 
العصر الحديث تحليلاً يتميز بالدقة والتناسق والموضوعية الصارمة ومن خلاله بين إلى أي مدى وصل 
امحراف هذه الحضارةء وتعارضها مح جل الحضارات الأصيلة السابقةء حيث آنها اهتمت أساساً باستغلال 
ما نبذته تلك الحضارات السابقة ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحأ مذهلا في التقنيات المادية لا 
بصح أن تنعت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جهور الفكرين الغربيينء لأئها م تزد غالبية الناس إلا شقاء 
باطنياًء ول تزد الجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسبب ابتعادهم عن الحق الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائمة 
إلا في حضرته واتباع شريعته. لكن الشيخ قرر مع هذا إمكانية تصحيح هذا الوضع المنذر بالخطر الداهي 
وذلك بالعودة إلى منابع التراث الروحي الأصيل التي لا تزال حية إلى اليوم. ويمكن بيسر قراءة هذا الكتاب 

وإن كان الاطلاع على كتابه(الشرق والغرب) مما يساعد على استیعاب كل جوانبه. 


2- السلطة الروحية والحكم الزمني )1929( 
utoritê spirituelle et Pouvoir temporelA‏ 
يتألف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة ). بعدما ركز الشيخ على الميزة الأساسية 
للسلطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة احترام سلم القيم والتدرج في المراتب لدى كل تمع خحافظ على 
الدين» عمد إلى عرض ما بغي أن تكون عليه العلاقات التي تضبط وظيفة علماء الدين بوظيفة رجال 
الحكم» إذ طبيعة هذه الارتباطات هي التي يز موقع انجتمع من القدأسة 'والثبات في الأصالة الحافظة لكل 


ع 


ويقرر أن اختلال الموازين في سلم القيم الدينية الاجتماعية يؤول إلى قلبها إذا م صل التقويم السليم في 
الوقت المناسب. ومن هذا الانقلاب السالب تنشأً الفوضى في العقائد والمفاهيم والأفكار والسلوكيات: 
وتلك هي علامة الدخحول في أحلك الحقب التي تشكل المرحلة الظلامية لتاريخ الإنسانية» وهي المرحلة التي 
دخاتها البشرية المنفصلة عن أصالنها الدينية منذ قرون وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات الكرى لخر 
الزمان. 


3- کتاب هی وعلامات آخر الزمان (1945) 
Le Régne de la quantıté et les signes des temps‏ 
يتالف هذا الكتاب الجليل من مقدمة وأربعين فصلاء وهو من آبرز مؤلفات الشيخ عبدالواحد 
بحبى(1951-1886) وأشدها إثارة»وقد كان له أثر بالغ في فكر أجيال من العلماء والمثقغين سواء في 
الغرب أو في الشرق؛ وجعلهم يعودون إلى التراث الروحي الأصيل وإلى الدين الإهي القيم بعد أن ابتعدوا 
عته» وکان - ولا يزال إلى اليوم مع كتب الشيخ الأخرى- سببا في إسسلام الكثيرمنهم. وقد شرح فيه 
الأسس الخاطئة والاتجاهات الدجالية للحضارة الغربية المعاصرة ومراحل تطورها في الماضسي وفي المستقبل 
إلى آخر الزمانء وبين بصرامة تناقضها مع المبادئ الإهية ومعطيات العرفة المبتافيزيقية اليقينية. والقسم 
الأول من الكتاب وضح فيه عدة مفاهيم أساسية في المعرفة والأخحطاء الحديئة في شأانهاء كمعنى الكيف 
والكم. وحقيقية التجلي والظهورء والزمان والمكان والادة ثم خحصص فصوله الأخرى لتشخيص ظواهر 
التخريب الروحي والانحراف العقائدي والفكري» وقلب الحقائق ومسخ القيم في الجتمعات المعاصرة» وهي 
الظراهر المميزة للمجتمع البشري في آخر الزمان كما هو مسجل في كل الكتب الإهية. ولي الأبواب الأ خيرة 
تفصيل للمراحل الممهدة لظهور الدجال وهيمنته القصيرة على العام ويملكته الزائفة ونهايتها على آيدي 
القوى الربائية؛ وأحيرا بيان لعنى نهاية الدنيا وقيام الساعة. 


(و) مجورالردود على ضلالات ومتاهات الروحنة المزيفة 
4- کتات التبوصوفيزم قصة دين زائف (1921) 
Le Théosophisme, Histoire d'une pseudo - religion‏ 


هذا الكتاب الواسع الكثيف يتالف من مقدمة و30فصلاً (472 صفحة)ء كما يشتمل على 
عشرات التعليقات حول كتب ومقالات» وفيه دراسة دقيقة وافية لتاريخ نحلة التيوصوفيزم في أواخر القرن 
التاسع عشر ومطالع القرن العشرين» وفيه أيضأً تحليل لأحداث ولأشخاص كان هم تأثير في ألتنظيمات 


بذ 


السرية الت كانت تعج بها الأوساط الغربية في تلك الفترة ؛ ولا ترال امتدادات فروعها متغلغة إلى اليوم في 
الجتمعات الغربية. وهذا الكتاب يرهن على أن التيوصوفيزم وآمثاها من النحل الباطلة والتنظيمات البدعية 
امضللة في الغرب لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإفية المقدسةء وما هي إلا بؤر لروحنة 
مزيغة أو ملفقة يشرف على تسييرها دجاجلة من أولياء الشيطان يستخلون تطلعات آناس متبرمين من حياة 
مادية سطحية فيضيعون أعمارهم في متاهات مصيرها الإ حباط. 


25- زی حلة استحضار الأرواح )1923( L'erreur Spirite‏ 

يتألف هذا الكتاب من مقدمة ر 14 فصلا (406 صفحة) وهو يتميز بالوسع والدقة في تنبع غحلة 
أستبحضار الأرواح ودعاتها ونواديها وتطورهاء وهي النحلة التي يزعم دعاتها إمكائية الاتصال بأرواح 
الأموات في جلسات وفق طقوس خاصة. وكيف أن تلك الأرواح تملي عليهم جملة من الأخبارء فبين الشيخ 
أن هذا الزعم باطل تاماً ومستحيل رغم صحّة بعض الظواهر الغريبة التي تحدث في تلك الجلسات والتي 
يمكن تفسيرها وفق معطيات معروفة في التراث الديني والعرفائي الأصيل. ثم نبه الشيخ إلى الأباطيل التي 
تزخر فيها مكتوبات المنتمين هذه النحلة والتي يزعمون أتهم تلقوها من تلك الأرواح» ومن أحطرها الان 
بعقيدة التناسخ ولأ حوال الإنسان بعد الموت مما يناقض نصوص الكتب الإمية. وحذر الشيخ من 
الاخحتلالات العقلية والاضطرابات النفسية للكثر ممن يمارسون طقوس هذه النحلة» وأنها وسط مكيف 
للولابة الشبطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه هذا سعيأً منه للحد من انتشارها المتنامي في 
تلك الفترةء واستطاع وة آن يقيم الحجح على زيغ آتباعها. 


2- ثاب تقار )1973( Comptes Rendus‏ 
يشتمل على مجموعة من التقارير حول كشب قام الشيخ بتحليلهاء وأكثرها بدخل في سياق العلوم 
اخفية وتيارات الروحنة التي تنامت في الغرب خلال القرن السابع ويدايات القرن العشرين» وللطعون التي 
وجهها الشيخ إلى المغاهيم الخاطئة والعقائد الزائغة في تلك الترعات التي نصد عن الدين الإلمي القويم» 
وهي طعون لر تفقد صلاحيتها إلى اليوم» ومن شأنها المساعدة على التقويم السديد للعديد من التبارات 
الفكرية والنحل الطائفية وبدعها الدجالية. وتوجد إلى جانب تلك الطعون مقالات الثناء على كب الباحث 
في التراث الأصيل أناندا كوما راسوامي؛ حصوصا بجحوه حول الفن المقدس» كما توجد في القسم الثاني من 

الكتاب تعقيبات مشحولة بالحيوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث بول لوكور في مجلة أتلنتيس. 


7“ کتاب مقالات وتقار ڌر )2002( Articles et comptes rendus‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ في مجلة برقع إزيس ما بين سني 1925 و1935 
وفي مجلة دراسات تراثية ما بين سني 1936 و 1950. وفي قسمه الأول توجد 12 مقالة في 95 صفحة فيها 
بحوث حول تنظيمات ومذاهب دعي توفير العرفة والتربية الروحية لأتباعهاء وأكثرها دعاوي وهمية» بل 
أحياناً تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء ني براثن الولابة الشيطانية. وني هذا القسم أيضأً ردود صارمة قاسية 
على الفيلسوف الفرنسي المشهور هنري برجسون (1941-1859) فيسخر الشيخ من دعوته لما سماه ب 
الدين الديناميكيٴ الذي ما هو إلا حليط سمج من الأفكار التافهة الحاطئة والدالة على قيمة هذه الفلسفة 
التى لا تفضي إلا إلى العدم. وني هذا القسم أيضاً بيان لأ خطاء ومتاهات ما يسمى بعلم النفس الحديث إذ 
أن الكثير من تظرياته ما هي إلا وهام وأباطيل» حصوصاً أن أنصارء لا يعترفون بأسمى عنصر في اللإنسان 
وهو الروح العلوي الإهي. وفي نفس هذا القسم مقال حول مسائل تتعلق بالتصوف الإسلامي» وفيه بعقب 
الشيخ على كتاب باللغة الاغجليزية عنوانه (التصوف الإسلامي) لمؤلفه سيردار إقبال علي شاه» ومقال آأخر 
حول رمرية النسيج» وججوث أخرى حول السلوك الروحي العرفاني القويم وما يعاكسه من مسالك وخيمة. 
أمّا القسم الثاني من الكتاب الذي يقع في نحو 150صفحة فيتألف من أزيد من سبعين تعليقاً على كتب 
وججحوث نشرت بين سنتى 1928 و 1950 وجلل مواضيعها حول مسائل تنعلق بالميادين التراثية العرفانية 

والدينية واليتافيزبفية وما يتشعب منها من علوم وقلون. 


الجممة 25 ذو الححة 1425 


مقدمة 


من جهات عديدة» طُلب يمنا مراراً أن نجمع في كتاب المقالات المتعلقة مباشرة بالتربية 
الروحية التي نشرناها في مجلة 'دراسات ترائية؛ ولم يكن باستطاعتنا التلبية المباشرة هذه المطالب. لأن 
الكتاب» في تقديرناء ينبغي أن لا يكون جرد مجموعة من المقالات» لاسيما في حالتنا هذه إذ قد 
كتبت تَبَعاً للظروف» وهي في غالب الأحيان أجوبة عن أسئلة طرحت علينا؛ وهي لا تتسلسل على 
شاكلة أبواب متتابعة مؤلفة لكتاب وغحذا لزمنا تعدياها وإتمامها وتنسيفّها بكبفية أخرى؛ وهلا ما 
قمنا به هثا؛ ولا نعلي آنا آردنا بذلك القيام بنوع من البحث الذي تامه يزيد أو ينقص,) أو بتقديم 
دراسة تعليمية إذا صح القول؛ ومثل هذا كان متصرّرأً و مكنا عند اللزوم لو كان الأمر مقتصرا 
على دراسة شكل معيْن من التربية الروحيةء لكن حالما كان المقصود بالعكس هو التربية الروحية 
عموماًء فان ذلك يمسي مستحيلاً نماماء لان الأسئلة التي يكن آن تطرح حينعذ في هذا الصدد لا 
تنحصر في عدد مُعيْن» والطبيعة نفسها للموضوع تناقض كل تحديد مضبوط وبالتالي لا كن بتاتا 
اعاء معالحتها حميعهاً من دون إلغاء واحدة منها. وني الجملة كل ما كن فعله هو فحص بعض 
المظاهرء والتمحن في بعض وجهات النظرء التي حتى وإن كانت أهميتها تبدو أكثر مباشرة لسبب أو 
لآخر» فهي رغم هذاء تترك العديد من النقاط التي كان من المشروع الوقوف عندها. وههذا ارتأينا 
تيار كلمة نظرات' في عنوان الكتاب» لأنها هي التي يكن أن لفصح عن ختواه بأنسب تعبير؛ 
حيث آنه لا شك في عدم إمكانية الاستيقاء التام حتى لواحدة من المسائل المعروضة فيه. وزيادة 
على هذا من البديهي آله لا جال هنا لتكرير ما قلناه سابقا في كتب آخرى نتعلق بنفس الموضوع؛ 
وسلكتفي بإحالة القارئ عليها كل ما كان ذلك ضروريا؛ ومع هذاء فإن ميدان المعرفة التي ترجع 
إليها جميع مكتوباتناء بعل كل شيء فيها مرتبطأ بعضه ببعض جيث يستحيل الأخذ بكيفية أآخرى 
غير هذه الت اعتمدناها. 

قلنا إن قصدنا بالأساس هو فحص المسائل المتعلقة بالتربية الروحية عموما؛ وبالتالي» 
فكلما رجعنا إلى هذا الشكل التربوي أو ذاك فالمقصود طبع هو المزيد من التوضيح لَِتَحَسْن فهم 
ما كن أن يبقى غامضا لو محصل الاستناد إلى تلك الحالات الخاصة. ومن الهم الإلحاح على 
هذاء لاسيما إذا كان الموضوع متعلقا بالأشكال الغربيةء وذلك لتجنب كل لبس وكل سوء فهم؛ ولمم 


نشر إليها في غالب الأحيان إلا لأ التطبيقات الي يُمكن أن تستخلص منها تبدو لنا في كثير من 
الا أل بل تاولا س غيرها عند غالية القرام بل هي مالوفة عند بعشمهم بكيفية تزيد ا 
تنقص. ومن البديهي آن هذا لا يتعلق بتاتا بجا يمكن أن يفكر فيه كل واحد حول الوضعية الرأهنة 
للمنظمات الي بواسطتها يتم الاحتفاظ بهذه الأشكال التربوية ونمارستها. وعندمانعرف درجة 
الانحطاط التي بغلها الغرب الحديث» يكون من اليسير جدا فهم كون الكثير من الأمور ذات الطابع 
الترائي» فضلا عن التي ترجع منها إلى التربية الروحية؛ م يبق منها إلا ما هو على شكل خلفات لا 
تكاد فهم حتى من طرف القائمين جفظها. وهذا هو السبب الذي يتيح بروز العديد من التزيبفات 
بجانب تلك المخلفات الأصليةء وقد كانت لنا فرصة الحديث عنها في مواقع أخرى. ففي مثشل هذه 
الظروف. يكن ها إنشاء أوهام والتظاهر با ليست هي عليه في حقيقتهاء لكن مهما كان الحالء فان 
الأشكال التراثية تمكث على الدوام» من حيث هي في ذاتهاء مستقلة عن تلك العوارض. ونضيف 
أيضاً آنه عندما يتفق لنا بالعكس النظر إلى هذه العوارض والتعرف لا إلى الأشكال التربوية وإنغا 
إلى وضعية المنظمات التربوية الأصيلة منها والزائفة في الغرب الراهنء فإننا لا نقوم سوى بال فصاح 
عن ما هي عليه الوقائع التي لا دخل لنا فيها تاتا بطبيعة الحال» ومن دون أي قصد أو انشغال 
سوى قول الحق في هذا الصددء كما هو الشأن في آي أمر نعتبره خلال دراستناء وبكيفية حايدة 
بأقصى ما يكن من الموضوعيةء ولكل واحد الحرية في أن يستخلص منها التبعات الملائمة له. وآما 
نحن فلسنا مكلفين أصلاً باستدراج أشخاص للانخراط في آي تنظيم مهما كان أو إحراجهم منه؛ 
كما لا غخصر” أي شخص ليطلب التربية من هنا أو من هناك أو ليمتنع من طابها؛ بل إننا نرى أن 
هذا لا يهمنا بأية كيفية كانت ولا يندرج بتاتا ضمن دورنا. ورا يستغرب البعض من اعتقادنا لزوم 
الإلحاح على هذاء والحق يقال آنه لا جدوى منه بالفعل لو لم يعثبر عدم الفهم عند غالبية المعاصرين 
لناء والملصحوب أيضاً بسوء النية لدى عدد كبير منهم؛ ومع الأسف لقد تعوّدنا كثيراً على مشاهدة 
ما نسب إلينا من غ ختلف أنماط النوايا التي لإ تخطر ببالنا أبدأ قط وهذا من طرف أناس بنتمون إلى 
جهات متعارضة في ما بينها إلى أقصى حدء ظاهريا على الأقل» وهذا هو الذي يدعونا في هذا 
الصدد إلى أعذ كل الاحتياطات اللازمةء ولا نبادر إلى قول الاحتياطات الكافية؛ إذ من الذي كن 
له أن يتوقع كل ما يُحتمل اختراعه من طرف البعض من مزاعم باطلة؟ 
وكذلك» لا ينبغي الاستغراب من توسعنا في كثير من الأ حيان حول الأ حطاء والالتباسات 
التى تقترف عموما بمقدار بزيد أو ينقص في موضوع التربية الروحية؛ والفائدة المتمثلة في إزاحتها 
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بديهية» لكن زيادة على هذا فإننا مشاهدتها تحديداء دفعنا في كثبر من الأحيان؛ إلى رؤية ضرورة 
معالجة هذه أو تلك من نقاط معينة بالأحص؛ ولو لم نشهدها حاصلة في الواقع لبدت لنا مسالتها 
بديهية أو لا تحتاج إلى مثل كل هذه الشروح على آي حال. والجدير باللاحظة أن بعض تلك 
الأخطاء لا تقترف من طرف العوام أو أدعياء التربية فحسب» فهذا في الجملة ليس بالغريب» وإّما 
يقترفها أيضاً أعضاء في منظمات تربوية أصيلة؛ بل من بينهم من بنظر إليهم ك منابع إشعاع في 
أوساطهم. وربما يكون هذا من أوضح الدلائل على وضع الانحطاط الراهن الذي أشرنا إليه قبل 
قليل. وني هذا السياقء ومن دون أن تجازف بالتعرّض إلى سوء التأويل من طرف البعض» يكن آن 
عبر عن آملنا في وجود أفراد من بين نمثلي هذه التنظيمات. قد تساهم الاعتبارات الى نعرضها ني 
إعادة الوعي عندهم با هي عليه حقيقة التربية الروحية؛ غير أنه لا تساورنا أماني بالغ فيها في هذا 
الصددء ولا في كل ما بتعلق بصفة أعم بإمكانيات الإحياء التي لم يزل من احتمل أن يحملها الغرب 
ني ذاته؛ ورغم هذاء فبالتأكيد يوجد من تنقصهم المعرفة الحقيقية أكثر من وقوع خلل في حسن 
نيتهم؛ لكن حسن هذه النية لا يكفي» والمسالة كلها في معرفة مدى قبول آفقهم العرفاني للتوسع: 
وأيضا هل هم حقا مؤهلون للانتقال من التربية النظرية إلى التربية الفعلية. وبالنسبة إليناء لا مكننا 
على أي حال أن نفعل أكثر من توفير بعض العطيات التي ريا يستفيد منها الذين باستطاعتهم القيام 
بلك النقلةء والذين هم مستعدون للانتفاع بها بجقدار ما تسمح فم به الظروف. ومن اليقين أن 
عدد هؤلاء على الدوام لن يكون كبيرا جدأء لكن» كما ذكرناه في كثبر من الأحيان؛ ليس العدد هو 
الهم في آمور من هذا الطراز؛ ويكفي في هذه الحالة الحاصة:؛ أن محصل في البداية العدد الكافي 
اللازم لإنشاء تلظيمات للتربية الروحية. واحاولات التي جربت حتى الأن في وجهة تقترب بكيفية 
تزيد أو تنقص من الوجهة التي نقصدهاء ل تبلغ» في حدود علمناء إلى الحذ الذي بتيح الحكم على 
نتائجها التي كان بالإمكان الحصول عليها لو كانت الظروف أكثر ملائمة. 

ومن الواضح جداء أن البيثة الحديثةء بجكم نفس طبيعتهاء هي الآن وستبقى على الدوام 
إحدى أهم العوائق التي تصادفها حتما كل حاولة لإحياء التراث الروحي قي الغرب» سواء في 
الميدان التربوي أو ني آي ميدان آخر. وصحيح مبدتيا كون هذا الميدان التريبوي» بمقتضى طايعه 
المغلق » هو في معزل عن تلك المؤثرات السيئة للعالم ا لحارجي. لكن الحاصل في الواقع» هو آن 
التنطبمات القاتمة قد تركت نفسها منذ أمد بعيد عرضة لتلك المؤثرات إلى أن اتسعت بعضس 
خروقهاء بكيفية لا يكن رقعها بسهولة. ولكي نعطي مثالا نموذجيا هذاء نذكر ما تبتته هذه 


ی 
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التنظيمات من هيئات إدارية تحاكي الميثات الحكومية العمومية» وبالتالي أمست هدفا لمؤثرات 
متصارعة» ولولا ذلك التبني ها وجدت آية وسيلة للتآثير عليها ولسقطت في الفراغ. وهله إلحاكاة 
للعال ا لخارجي تُشكل في نفسهاء إحدى انقلابات العلاقات السوية التي ثبرز في جع الميادين الطابع 
المميّز للفوضى الحديثة. وتبعات هذا ألتلوث هي اليوم في غاية الظهور بحيث ينبغي أن يكون المرء 
أعمى حتى لا يراهاء ورغم هذا نشك كثيرا في وجود كثرة من الناس العالين باسبابها الحقيقية. 
وهوس الحمعيات متأصل بإفراط عنه غالبية المعاصرين لنا إلى حد عدم تصورهم حتى جرد إمكانية 
التخلي عن بعض الأشكال الظاهرية الخالصةء لكن بسب هذه العلة ذاتهاء رما يكمن هنا ما 
ي إلغازه من طرف كل من برو اقام باعي وة الروية على اس جاد حقا. ولن نذهب 
أكثر من هذا في هذه الأفكار التمهيديةء لأه - ونكرره مرة آخرى - ليس علينا التدخل عمليا في 
حاولات من هذا النمطء وكل ما نرومه في هذا الصدد هو توضيح الطريق لن يستطيعون ويريدون 
الاخراط فيه. ومع هذاء فإن مدى ما سنقوله هو أبعد بكثير من الاحصار في تطبيق يكن إيقاعه 
على شكل تربوي خاص. إذ المقصود قبل كل شيء هو بيان المبادئ الأساسية المشتركة الموجودة في 
كل تربية سواء منها الشرقية أو الغربية. وبالفعل فإن جوهر وغاية التربية الروحية نابتان لا بتغيران 
على الدوام في كل مكانء ولا اختلاف إلا في الكيفيات» جقتضى التكيف مع الأزمنة والأمكنة. 
وحتى لا يلتبس الفهم على آحد. نضيف على التو بان التكيف نفسهء لكي بكون شرعيا سوياء لا 
بمكن آن يكون أبدا آبتداعاء آي نتيجة هوى فردي» وإنما مثله مثل الأشكال التراثية الروحية الأصيلة 
عموما لا بد ان نکن دافا ادر في النهاية من أصل غير بشري ((آي بوحي أو إلهام أو إذن 
رېاني))'وېدونه لا يو جد حقا تراث روحي ولا تربية روحية. وإتما توجد فقط إحدى تلك ألحاكاة 
الزائفة التى كثيرا ما نصادفها في العالم الحديث. وهي التي لا تصدر من شيء ولا تقود إلى شي 
وبالتالي فهي لا تعثل حقا إن أمكن القول» سوى ا إن لم تكن أداة غير واعية لا هو أوخم 
واش 


الباب 1 


منهاج التربية الروحية العرفانية ومنهاح الميستيسيزم 
(( فوع من الرهبانية )) 


عدم التمييز بين اليدان التربوي الروحي الباطني وميدان المہستيسيزم أو إن شئناء بين 
وجھتی النظر المتناستين معهما على التتالي» هو من الأخطاء التي يتردد وقوعها كثيرا في أيامنا هذه 
ويبدو حصول هذا بكيفية ليست داتما تامة النزاهة؛ وهو موقف جديد, أو آنه على أي حال تفشى 
بكثرة في بعض الأوساط خلال هذه السنوات الأخيرة؛ ولمذا بدا لنا من الضروري الىشروع أولا في 
شرح واضح لا نراه في هذه النقطة. فلقد أمسى من العادة الجارية الآن نعت المذاهب الشرقية نفسها 
د الميستيسيزم» ومن ضمنها تلك التي لا وجود فيها لأدنى مظهر خارجي يستدعي هذا النعت عند 
من لا ينفذون وراء المظاهر؛ وأصل هذا الفهم الخاطى يعود طبعا إلى بعض المستشرقين؛ ويجتمل 
أنهم لم ينقادوا إلى ذلك في البداية بقصد سيء مُبيّت» وإنما فقط بسب عدم الفهم واتخاذ موقف 
مسبق غير واع بمقدار يزيد أو يلنقص» وهو معتاد عندهم» وبدفعهم إلى إرجاع كل شيء إلى وجهات 
نظر غربية حصرا. لكن جاء بعدهم آخرون» واغتنموا هذا التبديل الخارج عن له وبنظرهم إلى 
الفائدة الي جنونها منه لبلوغ مقاصدهم الخاصة» أجتهدوا في نشر الفكرة خارح عالمها الخحاص 
ا لملحصر في المستشرقين وزبانهم؛ وهذا هو الأخطرء ليس فقط لآنه يتسبْب با لخصوص في تعميم 
هذا الالتباس آكثر فأكش. وإما أيضا لأنه ليس من الصعب أن تُرى فيه علامات جلية محاولة إخاقية 
بنبغي الحذر منها ((أي إلحاقبة ا مذاهب العرفانية والروحية الشرقية بالديانية المسيحية التي تتميز 
بظاهرة الميستيسيزم)). وبالفعل فالُشار إليهم هنا هم الذين يمكن اعتبارهم أشد المنكرين جذية في 
معارضتهم لعلم الباطن أو التصوف ونعني بهم آهل الظاهر من المتدينين الذين برفضون الاعتراف 


هكذاء لحصوصا منذ آن بادر المستشرق الإنجليزي نيولسون ((1945-1868)) بترجمة كلمة تصوف ب ميستيسيزم» 
أمسى من المالوف في الغرب آث العرفان الروحي الباطيي الإسلامي هو بالا ساس ميستيسيزم» وحتى في هذه الحالة لا 
يقع الكلام بتاتا عن التصوف» وإنما فقط عن الميستيسيزم؛ آي أن !قلط وصل إل حد استبدال حقيقي لوجهقي النظر. 
والأفدح ني مسائل من هذا النوعء هر أن رأي المستشرقين الذين لا يحرفون هذه الأمور إلا من خلال الكتب» أمسى 
عند الغالبية الكبرى للغخربن آولى بالاعتبار من مشورة من هم معرفة بها مياشرة وفعلية. 


. 


باي شيء خارج عن ميدانهم الخاص» إلا آنهم درون بلا شك آن ذلك التبديل أو تلك الإلحاقية 
مغل كيفية أكثر براعة من الإنكار الفظ؛ وجعاينة هذه الكيفية التي ينقن بها بعضهم تحويل المذاهب 
العرفانية الأوضح جلاء إلى 'ميستيسيزم» يبدو حقا أن مهمتهم هله تكتسي في أعينهم طابعا في غاية 
الاستعجال". والحق يقال أنه يوجد رغم ذلك في نفس الميدان الديني الذي ينتمي إليه 
الميستيسيزم» أمر يكن من بعض الوجوه أن يكون أكثر قبولا للمقاربة» أو بالأحرى لا يظهر 
كمقاربة.ء وهو المسمى بكلمة السكية (٥6141٥ءA)‏ لدلالتها على وجود منهجية RE‏ فاعلة 
على أي حال بخلاف الميستيسيزم المحميز ب الانفعالية الي سنعود إليها لاحقاء مع غياب منهاج 
واضح للسلوك. لكن تلك القاربات تبقى طبعا خارجية؛ ومن جانب آخر» قد لا يكون لمذه 
النسكية" سوى أهدافاً محدودة بجيث لا يمكن الانتفاع بها حقا في السلوك الباطتي العرفاني» وأما في 
الميستيسيزم» فعلى الدوام لا يُدرى إلى أين يتم التوجه بالضبط؛ وهذا الغموض نفسه ملائم بالتأكيد 
للالتباسات. غر أن الذين مارسون هذا الشغل عمدا ((آي الخلط المتعمد بين التربية الروحية 
الباطنية كما هي في المذاهب والملل الشرقيةء وبين الميستيسيزم الذي لا تتميز به إلا المسيحية))» 
وكذلك التبعين هم من غير وعي يزيد أو ينقص. لا يبدو أنهم يعلمون آن كل ما يتعلق بالتربية 
الروحية العرفانية لا وجود فيه حقا لأي غموض ولا لبس» بل بالعكس هي أمور واضحة جدا 
وإمجابية" جدا ني الواقع» وهذه التربية» بطبيعتها نفسهاء هي ني الحقيقة» بجحصرالعنى» خالفة 
لليحتزم وهذا الاختلاف لا ينجر من ما تستلزمه كلمة ميستيسيزم في أصلهاء إذ هي كما هر 
ظاهر» قريبة من التسمية القدية للأسرار' (ميستار)ء أي قريبة من أمر ينتمي بالعكس إلى امجال 
الروحي العرفاني الباطني؛ لكن هذه الكلمةء بعيداً عن إمكانية إرجاعها إلى الأصل الاشتقاقي 
اللغوي حصرياًء أمسى من اللازم حتما اعتبار.المعنى الذي جرت العادة بحملها عليه إذا آراد انكلم 
بها آن يُفهم» وهو المعنى الوحيد المتعلق بها في الواقع الراهن. والحالء منذ قرون عديدةء أن كل 


وآحرون كذلك يجتهدون في تحويل المذاهب الشرقية إلى فلسفةء لكن فد يكون هذا التبديل أقل خطورة من الأخر. 
بسبب الحصار وجهة النظر الفلسفية نفسهاء وهم بالكيفية المعينة التي يعرضون بها هذه المذاهب. لا يفلحون إلا ي 
جعلها مجردة من كل آهميةء وبجوثهم حوها لا تبعث بالأخمصسء» إلا شعورا عارماً با ملل والضجر. 

كمال لل لسكية كن أن نستشهد بكتاب الرياضات الروحية (أو شعائر تقوية) للقديس إنياس دي ليولا ((1491- 
6 م» اسس ي باريس طاثغة اليسوعيين))؛ وهو بلا مراء ذو ذهنية أضعف ما مكن آن تكون في ميلها للميستيسزم» 
ومن الحتملل أنه استلهم جزئيا من بعض النامج السلوكية ذات الأصل الإسلامي: لكنه طبعاً طبقها لأهداف ختلقة 
ماما. 


واحد يعرف ما تعنيه كلمة ميستيسيزم» ولم يعد بالإمكان استعماها للدلالة على أمر آخر؛ وهذا 
المعنى هو الذي قلنا عنه أنه ليس له ولا بمكن أن يكون له؛ أي اشتراك مع التربية الروحية العرفانية 
وذلك أولا لان المبستيسيزم ينتمي إلى الميدان الديني الظاهري حصريأء ثم لان الميستيسيزم يختلف 
عن طريق التربية أي السلوك الصوفي الحقيقي من حيث جيع ميزاته الأساسية؛ وهذا الفارق له مسن 
العمق ما يستلزم عدم تلام حقيقي بينهما. ولزيد الإيضاح نقول أن المقصود هو بالأحرى اختلاف 
حقيقي واقع بينهما بالفعلء لا من حيث البدا؛ آي آن المقصود علدنا ليس إنكار القيمة اللسيية 
للميستيسيزم»ولا الاعتراض على المكانة التي يمكن شرعيا أن يأخذها في بعض الأشكال التراثية؛ 
فطريتق التصوف وطريق اليستيسيزم يمكن تماما آن يتواجدا معا" . لكن الذي نريد قوله هو أن مسن 
اللستحيل أن يسلك شخص الطريقين معا في نفس الوقت» وهذا بغض النظر عن أي موقف مسيق 
إزاء الهدف الذي يمكن أن يقودا إليه؛ ومع هذاء يكن سبقاً توقع اخحتلاف أهدافهما في الحقيقة 
بسبب الفارق العميتق بين امجالين الذين يرجعان إليهما. 

قلا إن السّبب الذي بجعل البعض يرى وجودا للميستيسيزم حيث لا وجود لأدنى أثر له 
نابع في أصله من التوجه إلى اختزال كل شيء إلى وجهات النظر الخربية؛ وبالفعل فإف الميستيسيزم 
بجحصر المعنى هو ظاهرة غربية حصراء وهي في صميمها مسيحية تخصيصا. وفي هذا السياقء كانت 
لنا فرصة إبداء ملاحظة تبدو لنا لافتة للنظرء وهذا نذكرها هناء وهي أن الفيلسوف برجسون 
((1941-1859. فرنسي الجنسية)) في کتاب له تکلمنا عنه ني موقع آخر“ وني سياق حدیثه عن 
التعارض بين ما يسميه الدين السكوني والذين الحركي» برى التعبير الأسمى عن هذا الأخحير في 
اميستيسيزم الذي لا يكاد بفقه عنه شيئاء وإلما هو معجب به بخصوص ما يكن آن يوجد فيه 
بالعكس من إبهام» بل حتى من اختلال بالنظر إلى بعض الاعتبارات؛ غير أن الذي يبدو غريبا حقا 
من طرف شخص غير مسيحي هو أن الميستيسيزم التام بالنسبة إليه» مهما كانت فكرته غير السوية 
عنهء» ليس سوى ميستيسيزم المسيحيين. والقيقة أنه - كتبعة تستلزمها نظرته الدونية لا يسميه الذين 
السكونيٴ - پنسى تماما أن هؤلاء الميستيك هم مسيحيون قبل أن بكونوا 'ميستيك؛ أو هو على آي 
حال» ليبرّر كونهم مسيحيين» يضع بخير حق الميستيسيزم عند الأصل ذاته للمسيحية» ولكي يجعل 


1 في هذا الصددء يكن أن يكون مهما إفامة مقارنة مع الطريق اليابس والطريق ألرطب كما هما عند الكيميائين القداميء 
لکن هذا خر جنا عن إطار الدراسة الراهنة. 
1 عنوان کتاب بر جسون: معا الأخلاف والدين. پشظر ثانا هيمتة الم واا ماتث آخر ال مان: الاب 33 
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في هذا الصدد نوعاً من التواصل بينها وبين اليهوديةء يذهب إلى حة تحويل أنبياء اليهود إلى 
ميستيك. وآمّا طابع المهمة المنوطة بالأنبياء وحقيقة الوحي الذي خصوا به» فبديهي أن ليس لديه 
أدنى فكرة حوهما"". ومهما كان الأمرء فلو كان الميستيسيزم المسيحي - رغم تصوره المنقوص أو 
المشوه له - هو في نظره هكذا النموذج نفسه للميستيسيزم مطلقاء فالعلة في الصميم» يسهل فهمهاء 
وهو آله في الواقع» وبعبارة دقيقةء لا وجود ليستيسيزم غير هذا المستيسيزم المسيحي. وحتى أولمك 
الذين يُطلق عليهم تسمية الميستيك المستقلين» ونحن نقول عنهم بطيبة خاطر الميستيك الزائغين» هم 
لا يستلهمون في الواقع» ولو رغما عنهم» إلا من آفكار مسيحية مشوهة ومفرغة بمقدار يزيد أو 
ينقص من محتواها الأصلي. لكن هذا أيضاأًء مع أمور أخرى كثيرة غائبة عند فيلسوفناء الذي يُجهد 
نفسه في أن بكتشف في عهد سابق عن المسيحية تباشير. ميستيسيزم المستقبل بينما هي في الحقيقة أمور 
تختلف عنه تماماً. وهنا ((أي في كتاب برجسون)) توجد عن اند بالخصوص عدة صفحات تشهد 
على انعدام في الفهم مطبق. وهناك أيضأً كلامه عن الأسرار الإغريقيةء وتستند المقارية هنا على 
القرابة في الاشتقاق اللغوي الذي أشرنا إليها سابقاء وهي في الجملة تتلخص في تلاعب سخيف 
بالألفاظ. ومع هذاء فبرجسون يضطر هو نفسه إلى الاعتراف بان غالبية الميستيك ل يكن لهم مسن 
الميستيك شي» لکن لاذا إذن يتكلم عنهم تحت هذه التسمية؟ وأمّا تصوره لحقيقة تلك الأسرار 
الإغريقية فهو من أبسط تصورات العوام سطحيةء ولجهله بكل ما يتعلق بالتربية الروحية العرفانية 
كيف له أن يفهم أن هناك مثلما هو الحال في الهند» أمر هو أولاً لا يرجع إلى النمط الديتي 
الظاهري» ثم إن هذا الأمر يغوص إلى ما هو أبعد بكثير وبكيفية لا تقارن بالميستيسيزم؛ والذي 
ينبخي قوله هو أن حتى الميستيسيزم الأصيل الراسخ بجحكم أصالته في الميدان الديبي الظاهري الحض. 
له أيضاً بالضرورة خحدوده النحصرة. 


في الواقع» لا مكن العثور على ميستيسزم بهودي بحصر المعنى إلا في مذهب الحاسيديم» أي في عهد حديث جدا. 

السيد الفريد لوازي ((1940-1857)) حاول الرد على برجسون بإثباته أن لا وجود إلا ل منبع واحد للأخلاق 
وللدين؛ وبصفته صا في تاريخ الأديان يفضل نظريات فرازر' ((1941-1854ء يزعم أن الفلكور هو أصل الاأديان)) 
علی نظریات دورکهایم ((1917-1858ء يزعم أن الظواهر الاجتماعية هي أصل الظواهر الأخلاقية والدينية))؛ وهو 
أيضا يفضنّل تصور تطور متواصل على تصور تطور بطفرات مفاجثة؛ وكل هذه النظريات والتصورات هي في نظرنا 
متكافنة تماما ((في أخطائها)). لكن على آي حال ثمة نقطة نرى لوازي عقا فيهاء نتيجة تربيته الكتيسة بالتأكيد» وبالتالي 
فمعرفته جتبعي اليستيسزم هي أحسن بكثير من معرفة برجسون. فهو يتبه على آنهم م يخطر همم أيدأً بالبال أدنى فكىرة 
تشبه فكرة 'الوثوب الحيوي» وقد أراد برجسون طبعا أن بجع منهم برجسونين بالحال قبل الاسم خلافا للحقيقة= 
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ولا نقصد الآن العرض المفصُل بكيفية تامة لكل الفوارق الفاصلة في القيقية بين وجهتى 
النظر التربوية العرفانية والميستيكية. لأن ذلك يتطلب كتابا بكامله وإئما نقصد بالخصوص الإخاح 
هنا على االفرق الذي بمقتضاه تظهر للتربية الروحيةء في سيرورتها نفسهاء يزات مختلفة تماما عن 
التي تطبع اليستيسيزم؛ بل قد تصل إلى حد التعاكس» وهذا كاف لبيان أن ثمة طريقان ليسا محتلفان 
فحسب» وإتما لا يمكن هما آن يتلاءماء بالعنى الذي وضحناه من قبل. والذي يقال في هذا الصدد 
في أغلب الأحيان هو أن الميستيسيزم انفعالي بينما التربية الروحية فعالة» وهذا صحيح تماما بشرط 
التحديد الدقيق للمفهوم الذي ينبغي الأخذ به في هذا الصدد. وهذا يعني بالخصوص. أن الشخص» 
ي حالة الميستيسيزم يقتصر بكل عفوية على استقبال ما يبدو له وبالكيفية التي يبدو بهاء من دون أن 
بكون للشخص أي تدخلء وعلى التو نقول بان في هذا يكمن الخطر الأساسي بالئسبة له حيث أنه 
منفتح على كل المؤئرات مهما كان نمطهاء ثم مع ذلك عموما مأ عدا حالات نادرةء ليس لديه 
تحضير علمي عقائدي هو ضروري لكي يسمح له بالتميبز بين تلك المؤثرات". وأما في حالة 
التربية الروحيةء فبالعكس» آي أن الفرد هو الذي ببادر فيتوجه نحو التحقق الذي يتسابع منهجية 
دقيقة تحت رقابة صارمة متواصلةء وينبغي أن يؤول في الحالة السوية إلى تجاوز إمكانيات الفرد 
نفسها على ما هو عليه. ومن الضروري إضافة أن هذه المبادرة لا تكفي إذ من البديهي أن القرد لا 
يكنه أن يتجاوز نفسه بوسائله الخاصةء وهذا هو الذي بهمًنا الآن. وإما البادرة تشكل لزوما نقطة 
انطلاق لكل تحقق بالنسبة للمريد السالك ((هذا المعنى يطلق عنه عند الصوفية بصدق التوجه 
وإخلاص الطلب» وعلى قدرانجاهدة تكون المشاهدة)). وأما الميستيك فلا مبادرة له أصلاء حتى 
نحو الأمور التي لا ترتقي بتاتا إلى ميدان الإمكانيات الفردية. وهذا الفرق يمكن أن بظهرهكذا 
واضحاء لاله بين عدم إمكانية اتياع الطريقين التربوي والميستيكي في نفس الوقت» لكن بيان هذا 
الفارق غير كاف» ويمكن أن نقول عنه آله لا يستجيب إلا للمظهر الخارجي الأكثر بروزاً للمسألة 


=التاريخية الجلية. والسيد لوازي يستغرب جح أيضاً من رؤية 'جان دارك ((1431-1412)) مدرجة من بين الميستيك. 
- ونشيرعرضا للاحظة. نظراً لدلالاتهاء وهي أن كتابه مفتتح باعتراف يعث على الارتياج» وهو قوله: مؤلف هذا 
الكتاب لا يعرف لنفسه ميلا خاصا للمسائل التي هي من طراز تأملي خالص؛ فهذه صراحة مشكورة على أي حال. 
وحيث آنه هو نفسه المعلن اء بكيفية تلقائية» فنحن نصدقه اما بطيبة خاطر! 

1 هذا الطابع الانفعالي هو الذي يفسرء حتى إن م يبررها بتاتاء الأخطاء الحديثة الي تتجه حر الخلط بين الميستيك إما مع 
وسطاء الاستحضارالزعوم للأرواح وغيرهم من ذوي الحساسية الشادة بالعنى الذي يعطيه النفسانيون هذه الكلمة 


وعلی کل حال» نهر يبز یبقی مخلا باللسبة للتربية الأروحية التي ندرج فبها شروط آخری 
ضرورية. لكن» قبل آن نذهب إلى دراسة هذه الشروط بقي علينا أيضاً إزاحة بعض الالتباسات. 


اا2 
السحرواليستيسيزم 


عدم التمييز بين التربية الروحية والميستيسيزم بقع بالخصوص من طرف الذين» لأسباب 
ماء بنكرون بصراحة تزيد أو تنقص» حقيقة التربية نفسهاء فيحولونها إلى آمر آخر. ومن ناحية 
أخرى» في الأوساط التى ها بالعكس مزاعم تربوبة لا مبرر هاء كالأوساط الإخفائيةء يوجد التوجه 
إلى اعتبار حشد من أمور من مط آخر. غريب تماما عن التربية الروحيةء كجزء متمم ليدانها إن ل 
يكن مكونها الأساسي» ومن بين تلك الأمور السحر الذي محتل في أغلب الأحيان المكانة الأولى 
((والمقصود هنا في أغلب الحالات السحر الأبيض)). وأسباب هذا الخطا هي أيضأً في نفس 
الوقت. الأسباب التى تجعل السحر مُشكلاً لأخطار وخيمة خصوصا عند الغربين الحدثينء وأوّها 
ميلهم لإضفاء أهمية مفرطة لكل الظواهر غير المعتادةء كما يشهد عليه التطور الذي انجزوه في 
العلوم التجريبية؛ وإذا كان السحر يستهويهم بهذه آلسهولة. بجيث ينساقون وراء الوهم إلى هذا الحد 
افرط حول المدى الحقيقي لطبيعتهء فإتما ذلك لأئه هو آيضاً علم تجريى» رغم آنه بالتأكيد بختلف 
عن غيره من العلوم التي بعرفها التعليم الجامعي تحت هذه التسمية. فلا ينبغي إذن الخطا إزاءه 
فالمقصود هنا هو نمط من الأمور خال من حيث هو من كل طابع سامي مفارق. وإذا كان يمكن لثل 
هذا العلم» كغيره من العلوم» أن تكون له شرعية بمقتضى ارتباطه بالمبادئ العليا التي يرجم إليها كل 
شيء. تبعأ للمفهوم العام للعلوم التراليةء فموقع السحر لا يكون عندئذ إلا في آخر ترتيسب 
التطبيقات الثانوية العرضيةء بل من بين التي هي من أبعدها عن المبادئ» وينبغي بالتالي النظر إليها 
کالاحط من بين حيعهاء وهكذا بُعتبر السحر في جميع الحضارات المشرقية؛ ووجوده فيها واقع لا 
داعي للريب فبه» لكن من البعيد جدأً أن يُرى بعين الإكبار كما يتخيله الغربيون في كثير من 
الأحيان ((قال الحق - تعالى - في الآية 69 من سورة طه: ولا يلح الاجر حت أنّ4)) حيث 
أنهم بطيبة خاطر بُطبقون على الآخرين ميوهم الخاصة وتصوراتهم المخصوصة بهم وحدهم. ففي 
بلاد التبت نفسها وكذلك في اند وني الصين» نترك ممارسة السحر ك تخصص إن أمكن القول. 
للذين هم عاجزون عن الترقي إلى مستو عال ((المقصود هنا كما مر ذكره هو السحر الأأبيض» أو 
الرقيةء وما السحر الضارّ والسحر الشركي والشيطا ني فهو مُحرّم تحريا كليا قاطعا في جميع الملل 
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والشرائع الإهية))؛ وهذا لا يعنى طبعاً بأنه لا يكن لآخرين أن بحدثوا أحيانا ني حالات استئنائية 
ولأسباب خحاصة» ظواهر مشابهة خارجيا لاظواهر السحربةء لكن المدف منهاء وحتى من الوسائل 
الموظفة حينئذ» تكون ختلفة تماما عن ما هي عليه في السحر. وفضلا عن هذا وحتى بالاقتصار 
على ما هو معروف في العام الخربي نفسه» لنرجع بكلل بساطة إلى قصص القديسين والسحرة 
فسنرى كم هي كثيرة الوقائم المتشابهة بين هؤلاء وهؤلاء؛ وهذاء بعكس ما يعتقده العلماويون 
احدڻون» بُبين بوضوح ان الظواهرء مهما کانت» لا کن إطلاقا آن تبرهن على شيء من حيث هي 
۴ في 

وألأن. فمن البديهي أن نما يضاعف خطر هذه الأمور توهم وجود قيمة لها معتبرة وأهمية 
هي بها جديرة. والمزعج بالخصوص عند الغربيين الذين يريدون التطفل على ميدان تمارسة السحر. 
في الوضح الراهن وفي غياب كل تعليم تراثي مقتضى ما هم عليه بالضرورة» هو جهلهم الام 
بطبيعة اليدان الذين يتعاملون معه في مثل هله الحالة. وحتى من دون الالتفات إلى الحواة 
والمشعوذين رغم كثرتهم في عصرناء وهم الذين في اللحملة لا يقومون بأكثر من استغلال سلداجة 
البلهاء» وكذلك أصحاب الثروات الذين يعتقدون إمكانية ابتداع علم (سحري) حسب هواهم 
فإڻ الذين لديهم رغبة جادة في حاولة دراسة هذه الظراهن لا محصلون إلا على تجارب شكلية فظة؛ 
وهذا لأنه ليس لديهم معطيات كافية تقودهم» ولا برجعون إلى تنظيم مؤسس يساندهم ويحميهم: 
فهم حقا يتصرفون كاطفال» تُركوا بدون رقيب ويسعون إلى التصرف بقوى عاتية رهيبة يجهلونها 
ماما؛ فلا غرابة حينئ يقينا إن ننجت في كثير من الأ حيان إصابات وخيمة جراء مثل ذلك التهور 
الطائش. ) 

وبكلامنا هنا عن هذه الإصابات» نريد با لخصوص الإشارة إل أخطاء اختلال التوازن 
((النفسي والعقلي)) الذي يتعرض له الذين يقومون بذلك التصرف؛ وهذا الاختلال هو بالفعل 
نتيجة يكثر تواتر وقوعها بفعل الاتصال مع ما يسميه البعض ب ألمستوى الحيوي» وليس هو في 
الحملة سوى ميدان الظهور الاطيف ((أو العام البرزخي» آي العام الذي تحصل فيه أنواع من 
الاتصالات بين النفوس بعضها ببعض» وبينها وبين الجن والروحانيات السفلية))» لاسيما في 
مستوياته الأقرب إلى النمط الجسماني» وبالتالي فهي الأيسر تناولا بالسبة لاإنسان العادي. وتفسير 


1{ پنظر تاا ية الکم وعالامات آخر الزمان: الاب 34 
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هذه الظاهرة بسيط: فالحاصل هنا منحصر ني تطور بعض القدرات الفردية. وهي من النمط السفلي 
تحديدا» وعندما يقع هذا التطور بكيفية غر سويةء عشوائية غير منسجمة» وعلى حساب القدرات 
العلويةء فمن الطبيعي حينئذ أن يكون الال إلى مثل تلك النتيجة؛ وهذا كله من غير آن نتكلم حتى 
عن ردود الفعل» الى هي أيضاً ليست مهملةء بل قد تكون رهيبة أحياناً آي ردود آفعال قوی من 
أنواع شتى عندما يجعل الفرد نفسه في صلة معها بدون وعي منه. ونقول قوى بلا مزيد من 
التحديد. لأ ذلك قليل الأهمية بالنسبة لا نقصد بيانهء ونفضل هنا هذه الكلمةء مهما كان إبهامهاء 
على كلمة كينونات لأنها رما تستدعي بسهولة الإيجاء ب شخصيات وهمية بمقدار يزيد أو ينقص» 
عند الذين لم يتعوّدوا ما فيه الكفاية على بعض الأ ساليب الرمزية في الكلام »على أي حال. وكما 
شرحناه في كثير من الأحيان. فإن هذا العام البرزخي' أكثر تعقيدا وأوسع امتدادا من العال 
الجسماني» غير أن دراسة كليهما تندرج» بالطريقة نفسهاء في ما كن تسميته ب العلوم الطبيعية 
بالمعنى الأصح ذه العبارة. وإرادة رؤية أمر آخر أكثر من هذاء نكرره مرة أخري» هو الانزلاق في 
الوهم بأغرب كيفية. فلا وجود هنا إطلاقا لأي آمر تربوي روحي عرفاني» كما لا وجود أيضاً لأي 
شأن ديني؛ بل بصفة عامة يوجد هنا من العوائق أكثر من الحوافز لبلوغ المعرفة السامية المغارقة حقاء 
والمختلفة تماما عن هذه العلوم العرضية؛ والمنرهة عن كل أثر لأي ظاهراتبة فهي لا تستند إلا على 
ذوق التحقق العرفائي» الذي هو وحده الروحانية الخالصة. 

والبعض. بعد مارسة هذا البحث عن الظواهر الحارقة للعادة أو المفترضة آنها كذلك» في 
مدة طوهما يزيد أو ينقص: تنتهي بهم انحاولات إلى الملل منهاء بسبب ماء أو للإحباط الذي يعتريهم 
نظرا لتفاهة النتائج التي بحصلون عليها ولا تستجيب ها كانوا بنتظرونه. وعا هو جدير بالملاحظة. آنه 
يتفق كثيرا أن هؤلاء يولون وجوههم حينئذ نحو المبستيسيزم" ‏ والعلة في هذا التحول» مهما بدت 
غريبة لأول وهلةء هو أن الميستيسيزم يستجيب أبضأء ولو في شكل مغايرء لحاجيات أو لطموحات 
ماثلة. ونحن بالتأكيد نثآى بعيدا عن الاعتراض على كون للميستيسيزم» في نفسه» طابع أسمى بكثرر 


بيغي القول أيضاً بانه وفع أحيانا لآخرين انصرافهم إلى الميستيسيزم بعد أن كانوا مدخرطين حقبقة في طريق التربية 
وليس فقط في أوهام التربية الزائفة كالذين لتحدث عنهم هناء والأسباب حينئد هي ختلقة طبع وأهمها من نوع 
عاطفي» لكن» مهما كان هولاء الأشخاص: ينبغي ني مثل هذه الحالات بالأخص رؤية ذلك الانصراف كنتيجة لعدم 
كفاءة ماء تتعلق بالؤهلات التربوية الروحيةء وهي على أي حال مرتبطة بالقدرة على التحقنق بالتربية الفعليةء وأحد 
الأمثلة التموذجية الأكثر بروزا الي يمكن ذكرها في هذا النمط هوأ ل. كل. دي ساثت - مارتين ((1743- 1803)). 


13 


من السحر. لكن» رغم هذاء عندما ننفذ إلى صميم الآمور» يكن التأكد بان الغارق بينهماء من وجه 
ما علی آي حال آقل نما یکن اعتقاده. فهنا كذلك» بالفعل» ليس المقصود في الحملة سوى ظواهر 
غير عادية من مشاهد آو غيرها من أمور حسية وشعورية غير مالوفة تتتمي إل أنواع شتى» وهي 
الى تبقى دوما منحصرة قصرا في ميدان القدرات الفردية» وهذا يعني يعفى أ أخطار الوهم والاختلال 
قزل حاضرة بعيدة عن مر اة اوم وحتی إن اکتست هنا أشكالا آخرى ختلفة» فقد لا تکون 
أقل خحطراء بل رما يكون خطرها أسواء من حيث أن الموقف الانفعالي للميستيك؛ كما ذكرناه 
سابقاء يترك الباب مغتوحا لكل المؤثرات التي يكن أن تأتيء بينما الساحر؛ على آي حال حمي 
منها إلى حد ما بفعل موقفه الفاعل الذي يجتهد في الاحتفاظ به إزاء نفس تلك المؤثرات. غير أن هذا 
التاكيد لا يعني أله يتمكن فعلا من ذلك على الدوام وأن لا بنتهي به الحال في أغلب الأحيان إلى 
طغیانها عليه واکتساحها له" . وئي جانب آخرء من هنا آیضاء یکون الپستيك» دائما تقريباء خدوعا 
بسهولة بخيالهء الذي تختلط إفرازاته في كثير من الأحيان بكيفية يتعذر حلهاء وبدون وعي منهء مع 
النتائح الحقيقية ل تجاربه. وهذه العلة لا ينبي المبالغة في أهمية كشوفات الميستيك» أو على أي 
حال» لا بمكن آبدا قبوها بلا قحي ص . والذي يضفي على بعض الشاهد أهمية حقيقية توافقهاء 
ى العديد من النقاط مع المعطيات التراثية التي يجهلها طبعا الميستيك الذي تقع له هذه اشاس 
. لكن من الخطاء بل هو قلب للعلاقات السويةء أن يُراد هنا إثبات ذه المعطيات» إذ هي ليست 
ى حاجة له أصاا بل هي بالعكس الضامنة الوحيدة لحقيفة آمر في تلك المشاهد ليس هو جرد 
إنشاء خيالي آو توهم فردي. 


٠‏ من البديهي آن هذا لا يعني بتاتا أن الظواهر المذكورة ليست سوى ظواهر من التمط اللفساني كما يزعمه بعض الحدثين. 

هلا الموقف المتحفظ الحذر؛ يفرض نفسه بسبب اليل الطبيعي عند الميستيك إلى ألمذيان بالمعتى الحرفي للكلمة وهر 
الو قف الذي لتم رده دو ما الكاتوليكية إزاءهم. 

کن هنا آن نذکر کمثال مشاهد ' آن - کاترین إمریش ((1824-1774)) 


14 


الباب 3 
أخطاء مختلفة نتعلق بالتريية الروحية 


تمهيدا للأرضيةء إذا صح لرل لا عة ن من غر افد الاشارة انها شان إل 
بعض الأخطاء الأخرى التعلقة بطبيعة وهدف التربية الروحيةء وهذا لان كل ما سنحت به الفرصة 
لقراءته في هذا الموضوع» خلال سنين عديدة أتى لنا بالبراهين» يوميا تقريباء على انعدام في الفهم 
يكاد يكون عاما. وبطبيعة الحالء لا يكن لنا أن نفكر القيام هنا بنوع من العرض' نسجل فيه كل 
الأخحطاء مفصلة واحدة تلو الأخرى» فقد يكون ذلك ملا وخاليا من الفائدةء:والأولى هو الاقتصار 
على اعتبار بعض االات النموذجية إن صح القول. لاسيما أنه يعفينا من التلويح الباشر لذلك 
المؤلف أو لتلك المدرسةء إذ ينبغي أن يعلم أن هذه الملاحظات. بالنسبة إليناء أبعاد مستقلة عن أي 
مسالة تتعلق ب شخصيات معينة كما يقال عموماأء أو بالا حرى بعبارة أصح ب فرديات» معينة. 

ومن دون مبالغة في الواح نذكر آولاً بالمفاهيم الرائجة بإفراط والتي تصور التربية 
الروحية كمجرّد أمر من نط آخلاقي أو اجتماعي”؛ وهي مفاهيم في منتهى الضيق والسطحية 
((الترجمة الحرفية هي: والأرضية إن أمكن مثل هذا التعبير))؛ وكما قلناه في كثر من الأ حيان بصدد 
مسائل أخرى» قان الخطا الأكثر غلظة ليس هو دوما الأكثر خطرا. ولكي نضع حذأً لكل التباس: 
نكتفي بقول أن مثل هذه المفاهيم لا تنطبق حقا حتى على القسم الأول من التربية الروحية الذي 
کان يسمّى قديا بقسم الأسرار الصغرى؟ وكما سدشرحه بعد حين» فان هذه الأسرار الصغرى 
تتعلق فعلا بالفردية الإنسانيةء لكن من حيث التطور الكامل لإمكانياتهاء وبالتالي فهي من وراء 
الوضع الجسماني المتميز بنشاط بُمارس ني المبدان المشترك بين جميع البشر. ولا نرى ما يكن أن 
يكون حقا ذا قيمة أو حتى علة لوجود تربية مزعومةء فشّستر تحت قناع إبهامه قد يزيد آو پنقص؛ 
ويقتصر على تكرار أتفه ما يتضمنه التعليم العامي الأكثر ابتذالاء أي ما هو في متناول جيع الناس. 
ولا نريد بهذا بتاتا إنكار كون المعرفة الباطنية يمكن أن يكون ها تطبيقات ني الميدان الاجتماعي. 
وكذلك في أي ميدان آخرء غير أن هذه مسألة أخرى تماماء أوّلا لأن هذه التطبيقات العرضية لا 
هله الوجهة من النظر هي باللخصوص وجهة نظر غالبية الماسونيون في الوقت الراهنء كما أن غالبية من بحاربونهمء هم 


أيضا في نفس الوقت» يقفون في نفس الميدان الاجتماعي حصراء وهذا يدل على أن التنظيمات التربوية لا تتعرضص 
هجومات من الخارح إلا جقدار انخحطاطها. 
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تشكل أصلاً هدف التربية الروحيةء ثم إن ها في نفسها طابعاً ختلفا عن ما نحن بصدد الكلام عنه» 
لألها تنطلق من مبادئ لا تمت بصلة مع مبادئ الأخلاق المعتادة» لاسيما إذا كان المقصرد ما اشتهر 
باسم الأحلاق اللائكية التي يجدها كثير من المعاصرين لناء وفوق ذلك فإ تلك التطبيقات (عند 
أ هل الباطن) تتم بطرق لا يدركها أهل الظاهرء مقتضى طبيعة الأشياء نفسها. فالشأن إذن بعيد عن 
ما سماه حرفيا آحدهم في أحد الأيام ب الانشغال نما نحيا به حياة لائقة؛ وما دام ثمة اقتصار على 
تفسير الرموز تفسيراً أخلاقياً فلن يكون العمل متعلقا بالتربية الروحية العرفانية» مهما كان نبل 
النواياء لكن سنعود إلى هذا لاحقا عند الكلام بخصوص التعليم التربوي العرفاني. 

وهناك أخطاء الطف. وبالتالي فهي أخطر. تحدث آحيانا عندما يقع الكلام بصدد التربية. 
عن اتصال' بالقامات العليا أو ب ألعوام الروحانيةء وقبل كل شيء» بوجد هنا في أغلب الأحيان 
الوهم التمثل في اعتبار ما ليس حقا بعلوي علوياء جرد ظهوره غريبا غير معتاد بمقدار يزيد أو 
ينقص أو لکونه غير طبيعي» وهنا پلزمنا في الجحملة تكرار ما قلناه في مواقع أخرى حول عدم التمييز 
بين ما هو نفسائي وما هو روحاني”'» إذ هذا هو الخطا المتفشي أكشر من غيره في هذا الصدد. 
فالأحوال النفسانية بالفعل» ليس هما أي بعد علوي ولا عمق سام مفارق. حیث أنها تشكل جزءا 
من الوضع الفردي البشري فقط : وعندما تكلم عن القامات العليا للكائن» من دون أي إفراط 
في التعبيى» فنعى بذلك المقامات فوق الفردية حصرا. والبعض يذهب حتى إلى ما هو أبعد في عدم 
التمييز: فیجعلون ما هو روحاني مرادفا تقر یبا لا هو فقي عن الأہصارء آي کل ما لا تدرکه 
الحواس العادية السويةء بل رأينا من يعتبر العام الأئيري' روحانياً أيضأء مع أنه بكل بساطة القسم 
الأقل غلظة من العال الجسماني فقط! فقي هذه الأوضاع» شى حقا آن يكون الاتصال الذي 
يقصدونه عخترلا في النهاية في الجلاء البصري والجلاء السمعي أو آمثا هما من الملكات النفسانية 
الأخرى من نفس النمط الى لا تقل عنها تفاهة» حتى لو كانت حقيقية. وهذا هو الحاصل في 
الواقع؛ وهو في الصميم- بقدار يزيد أو ينقص- موقف جميع مدارس التربية الزائفة في الغرب 
الحديث» بل إن بعضها يعن بصراحة آن غايتها هي تطوير القدرات النفسانية الكامنة في الإلسان؛ 
وسنعود لاحقا إلى مسألة هذه أالقدرات النفسانية المزعومة والأوهام التي تستدعيها. 


ينظر كتابنا هيمنة الكم وعلامات آحر الزمان الباب 35. 

بتعا للتمشيل اهندسي الذي عرضناه في كتاب رمزية الصليب؛ هذه افيتات المختلفة لنفس الوضع هي جرد امتدادات 
تتطور في الاتجاء الأفقيء أي في نفس المستوىء وليس في الاتجاه العمودي الذي يترتب وفقه تدرج المغامات العلوية 
والسفلية للكائن. 
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لكن ليس هذا هو كل شيء: فحتى لو افترضنا أن البعض يظن بان الحاصل حقا هر 
اتصال بالمقامات العلياء فإ هذا لا يزال بعيدا عن الكفاية في تحديد طابع التربية. وبالفعل» فمثشل 
هذا الاتصال محصل أيضاً بواسطة شعائر ظاهرية محضةء لاسيما الشعائر الدينية» ففي هذه الحالة 
أيضاء لا بلبغي نسيان أن مؤثرات روحبةء وليس فقط جرد مؤثرات نفسانيةء تتدخل حقا خلال 
القيام بهاء رغم أن غاياتها تختلف عن تلك التي تعلق بالميدان التربوي. فال و غر نی 
((أي رباني)) بمكن آن محدد» بصفة عامة» كل ما هو ترائي ي أصيل» غير أن حضور هذا الطاب 
المشترك ليس سببا كافيا لعدم القيام بعد ذلك بتمييزات ضرورية» لاسيما الخلط بين الميدان الديتي 
الظاهري امحض العام والميدان التربوي الباطني العرفاني الخاصء» أو رؤية الفارق بينهماء في أحسن 
الحالاتء كمجرد فارق في الدرجة» بينما هو في الحقيقة فارق في طبيعتهماء بل يمكن القول ثي عمق 
طبيعتهما. وعدم التميبز هذا كثير الوقوع أيضا با لخصوص عند الذين يذعون دراسة التريية من 
حارج ويقاصد يمكن أن تكون متنوعة جدأ؛ ولمذا فمن الضروري جلاء ما هو عليه الأمر بكل 
صراحة: فعلم الباطن يختلف جوهريا عن الفهم الظاهري السطحي للدين ((لكن لا يناقضه بتاتا))ء 
وليس هو قسمه الداخلي على ما هو عليه حتى عندما تكون قاعدته ونقطة انطلاقه واقعة في 
الجانب الظاهري للدين» كما هو واقع في بعض الأشكال الترائية مثل الدين الإسلامي ٠‏ 

والتربية الروحية ليست أيضاً نمطا من الديانة الخاصة التي يحتكرها قلة من الناس» مثلما 
يعخبّله البعض» كالذين يتكلمون عن الأسرار العتيقة فينعتونها ب ألدينية. ولا يمكننا هنا التوسع 
في بيان كل الفوارق الفاصلة بين الميدانينء آي الديني الظاهري الحض. والتربوي الروحي العرفاني: 
فهذا جرنا بالتأكيد إلى ما هو بعيد جدا عن موضوعناء وهي أكثر من الفوارق بين الميدان التربوي 
وميدان اليستيسيزم الذي ليس هو سوى قسم من الميدان الديني الظاهري؛ إلا آثه بالنسبة لما نعترء 
الآنء يكفي بيان أن الجانب الظاهري من الدين ب E‏ 
الا إل ار اة مته وإلما بالعكسن يسعى لأن يضمن له احسن مقام في انفش هذا الوضضع ٤ ٠‏ 


لوضيح هذا العنى لاء ولتجنب كل لبس ينبغي أن يقال تصوف إسلامي أو تصوف مسيحي وليس كما يفعل 
البعض فيقولون: إسلام صوفي أو مسيحية صوفية؛ ومن اليسير فيم أن في هذا الاختلاف يوجد أكثر من فارق طفيف. 

من العلوم أن عبارة ديالة الأسرار. هي إحدى العبارات التي تتردد باستمرار في المصطلحات الخاصة التي يتبناها مؤر خو 
الأديان. 

)3( القصود هنا طبعا هو الوضع الإنساني باعتباره في أكمل مظاهره: وفبه يتدرج التوسع اللاعحدد لامتداداته الخارجة عن 
هته الحسمانية. 


7 


بينما التربية تهدف أساساً إلى تجاوز إمكانياته وجعلل الترقي إلى المقامات العليا متاحا لهء بل هي في 
النهاية تقود الكائن إلى ما وراء كل وضع مقيّد مهما كان. 

ومن هنا ينتج في ما محص التربية» أن جرد الاتصال بالمقامات العليا لا كن أن ينظر إليه 
كخايةء وإنما فقط كنقطة انطلاق. وإذا كان من اللازم في البداية حصول هذا الاتصال بفعل تأثر 
خارجي. فان المدف منه بعد ذلك هو إتاحة التمكن من نيل تلك المقامات» وليس محرد التعرض 
لنرول القبول الرباني على الكائن لكي يرتبط بها بكيفية ماء من غير أن ينفذ فيهاء كما هو حاصل 
في الإطار الديني الظاهري. وللتعبير عن هذا المعنى بكيفية رما تكون أسهل على الفهم نقول مثلا: 
إن استطاع أحد أن يدخل في اتصال مع اللائكةء من دون آن يحصل له في نفسه تحول ويبقى ماكثا 
في انحصاره داحل وضعه الفردي اليشري» فإنه بهذا لن محصل له ترق في وجهة النظر التربوية. 
فالمقصود هنا ليس الاتصال بكائنات هي في مقام ملائكي» وإنما إدراك مثل هذا المقام فوق الفردي 
والتحقتق بهء ولس هذا طبعا بصفة الشخص فرداً بشريأء فاعتبار هذا خطا بديهي واضح» وإنما من 
حيث أن الكائن الذي يظهر كفرد إنساني في مقام معين يحمل أيضاً في ذاته إمكانيات كل المقامات 
الأخرى. وبالتالي فما من تحقق روحي عرفاني إلا وهو في جوهره داخلي خحالص» بعكس ذلك 
الخروج عن الذات المشكل لذلك الانخطاف بالمعنى الحرفي والاشتقاقي للكلمة الفرنسية (اكستاز 
(Extase‏ )2 ویقینا لا يوجد فی هذا الفارق الوحید, إلا آنه على آي حال آحد کری الفوراق بین 
أحوال الميستيسيزم المنتمية بكاملها إلى الميدان الظاهري للذينء وبين أحوال التربية الروحية. وإلى 
هذا ينبغي الرجوع دائما في النهايةء لان من طبيعة عدم التمييز بين وجهتي النظر التربوية والميستيكية 
- الذي آلححنا منذ البداية على إبراز طابعه المخاتل تخصيصا- خداع عقول لا تغويها التشويهات 
الأكثر غلظة في التربيات الزائفة الحديلة. وهي العقول الى رما يمكن ضا الوصول بدون صعوبة 
كييرة إل فهم ما هي عليه حقيقة التربيةء لو م تجد في طريقها أخحطاء دقيقة نافذة» تبدو آنها وضعت 
عمدا لصد تلك العقول عن مثل هذا الفهم. 


من هنا مكن مثلا رؤية كم هي كبيرة أوهام الذين يريدون إضفاء قيمة تربوية روحية بجصر العنى لمكتوبات كالتي الها 
سوادا نبور ((1772-1688ء من السويد)). 

2ا من البديهي آن هنا اروج عن الذات لا صلة له إطلاقا مع ما يزعم أنه خروج كوكي» وهو الذي يلعب دورا كيرا في 
الخيالات الوهمية للاخفائيين. 
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الباب 4 
شروط لطريق التربية 


مكنا الآن العودة إلى مسألة شروط الطريق؛ ولي البداية» رغم أن هذا الأمر قد يبدو 
بديهياًء نقول أن أول هذه الشروط هو نوع من الاستعداد أو اللياقة الفطريةء وهي التي بغيابها ييقى 
کل جھد خالیا من الحدوى. ذلك لأن الفرد لا بمكنه طبعا أن يطوّر سوى القدرات التي بجملها في 
ذاته منذ البده. وهذ! الاستعدادء الذي مجعل البعض يسمي صاحبه ب القابل للطريق یشکل محصر 
امعنى الأهلية التي تشترطها جميع تراثيات التربية الروحية'. ومع هذاء فهذا الشرط هو الوحيد 
من حيث معنى ماء الذي تشترك فيه التربية مع الميستيسيزم لان من الواضح أن الميستيك ينبغي 
هو أيضاً أن يتمتع باستعداد فطري خحاص» عن استعداد القابل للطریق؛ بل قد یوجد بینهما تعأکس 
ي بعض الجوانب» لكن إذا كان هذا الشرط ضرورياً للميستيك» فهو أيضاً كاف بالنسبة لهء ولا 
يلزمه شرط إضافي آخرء فالظروف هي التي تتكفل بالباقي كله» وتبعاً للفرص تتحول هذه أو تلك 
من القدرات المنطوية في الاستعداد المذكور من القوة إلى الفعل. وهذا ناتج مباشرة من طابع 
ألانفعالية الذي تكلمنا عنه سابقاء إذ بالفعل ليس الحاصل في مشل هذه الحالة جهد أو عمل 
شخصي ماء يقوم به الميستيك في حال من الأحوال» بل هو يتجنب ذلك بعنابةء كانه آمر مناقض د 
طريقه. وأمًا في التربية الروحيةء فالحاصل هو العكس مقتضى طابعها الفّال؛ ومثل ذلك العمل 
يشكّل شرطا آحر لا يقل بالضبط ضرورة عن الشرط الأول وبغيابه لا مكن باي كيفية الانتقال 
من القوة إلى الفعل' الذي هو التحقق بحصر المعدى” ((قال الحق تعالى في الآية 69 من سورة 


٣‏ سنرى لاحقا في الدراسة التي خصصناها لمسالة مؤهلات التربية الروحيةء أن ها في الخحقيقة مظاهر أكثر تعقيدأ ما يكن 
ظّه لأول وهلةء ومن الاقتصار فقط على المفهوم العام جدا الذي أعطيناء ها هنا. 

وهذا إن علماء اللاهوت يعترون بطية حاط وليس بلا سبب» أن من علامات اليستيك الزائف كونه بواسطة جهد 
ماء يسعى للحصول على مشاهدات ومرائي ونبل الأحوال غير المعتادة الأخرى: حتى لو اقنصر هذا الجهد على جرد 
الرغبة المستمرة. 

من بين التبعات الأحرى الناتهة عن هذا أن من الممكن أن يكرن المستيك جاهلا تماما بالمعارف التي هي من الطراز 
العقيدي والضرورية للانخراط في السلوك الروحيء أما بالنسبة للسالك ففهمها النظري شرط سابق على كل تحقق؛ 
ومن هنا ينجم عند المستياك في غالب الأحبان. زيادة على أعطاء والتباسات ستعددة: عجز ملفت للاظر عن التعبور- 
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العنكبوت: لين جَهَّدُوا فيا لديم سبلا ون لَه َم المُخييين))). ومع هذاء فليس 
ذلك كل ما في الأمر» حبث ل نقم في الجحملةء إلا بالتوسع في التميير الذي وضعناه في البدايةه بين 
فاعلية التربية الروحية و أنفعالية الميستيسيزم» وذلك لكي نستخلص هذه النتيجة: وهي أن للتربية 
شرطا لا وجود له في المیستیسیزم ولا بمکن آن یوجد فیه؛ لکن يوجد آیضا شرط آخر لا يقل 
ضصرورةء ولم نتكلم عنهء ويقع إدا صح القولء بين الشرطين السابقين. وينبغي الإلحاح على هذا 
الشرط. لاسيما أن الغربيين عموماء يميلون إلى تجاهله أو إنكار أهميتهء بينما هو في الحقيقة الأوضح 
بروزا من جميع الشروط الأخرى» وهو الذي يسمح بتعريف التربية من دون أي لبس متمل 
ويوضح تميزها عن غيرها مهما كانء وبه ينجلي تحديد التربية بكيفية لا يكن تطبيقها على 
الميستيسيزم الذي لا وجود فيه لثل هذا الشرط . فمن الصعب في غالب الأحيان» إن لم يكن من 
المستحيل تماماء ييز الميستيسيزم الزاتف عن الصحيح منه؛ والميستيك» بحكم نفس تعريفه هو 
شخص منعزل وشاذء وأحيانا هو نفسه لا يعرف مأ هي عليه حقيقة حاله؛ وحيث أن الحاصل عنده 
يتعلق بالمعرفة في شكلها الخالص» بل حتى ما لديه من معرفة حقيقية مشوب دائما بخليط من 
العاطفة ومن التخيّلء فإ وضعه بعيد عن تبسيط المسالة ((أي مسألة ييز ما عنده من حى ومن 
باطل ومن واه))؛ وعلی آي حال فھنا یوجد آمر ینفلت عن کل تقویم» وهو ما یکن آن عبر عله 
بقول أن لا وجود لأئ وسيلة للتعرف عن حقيقة حال الميستيك. وكذلك يكن القول أن ليس له 
سلسلة نسب روحي» وما هو عليه ليس سوى تولد ذاتي» ونظنٌ أن هذه العبارات يسهل فهمها بلا 
حاجة إلى مزيد من الشرح؛ وبالتالي» كيف بتجرًآً على الإعلان بلا آدنى شك أن هذا الميستيك 
أصيل والآخر ليس كذلك» بينما كل الظراهر يكن أن تكون هي نفسها بشكل ملموس عند 
كايهما؟ وني المقابلء فإن التزييفات في التربية يمكن دائما كشفها بلا ريب وهذا عند غياب الشرط 
الذي كنا بصدد الإشارة إليهء وليس هو سوى الارتباط بتنظيم تراثي تربوي نظامي سوي. 


=بكيفية واضحة. والعارف المقصودة هنا لا علاقة ها إطلاقا بطبيعة ألحال مع كل تعليم خارجي و علم عمومي 
ظاهري» إذ لا قيمة له في هذا الميدان كما سنشرحه لاحقا بل نظرا لا هو عليه التعليم الحديث يشكل بالأحرى عاتقا 
بدلا من مساعد في كثير من الحالات: ومن الممكن جدأً أن لا يعرف إنسان لا القراءة ولا الكتابة ويدرك رغم ذلك 
أعلى درجات الترقي الروحاني؛ ومثل هذه الحالات ليست نادرة جدا في الشرق» بينما يوجد علماء بل حتى عباقرة 
حسب وجهة نظر العا الظاهري العمومي. وليس لديهم أدنى قابلية للتربية الروحية. 

لا نعي بهذا كلمات آو علامات خارجية واصطلاحية: وإئما القصود هو الأمر الذي مجعل مثل هذه الوسائل في الحقيقة 
کالتمثيل الرمزي له. 
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فثمَة جهال يتخيلون أن المرء يري نفسه بنفسه ((التربية الروحية الخاصة بالسلو))» وفي 
هذا تناقض مع معنى الكلمة الفرنسية التي تدل على.الانخراط في طربق التربيةء أي إينيسياسيون 
(i00اi8ا[)‏ متناسين» لو علموا ذلك بوماء أن لفظة إينيسيوم تعنى دخول أو أبتداء فلا مبزون 
بين معنى الكلمة من حيث اشتقاقها اللغوي الدقيق» وبين العمل الذي ينبي القيام به لاحقا لكي 
يتجوّل هذا الانتساب الشكلي الحاصل في البدايةء إلى ترق فعلي تامه يزيد أو ينقص. والانخراط في 
الترييةء بهذا الفهم» هو ما تتفق جيم الترائيات على تسميته ب الولادة الثانية؛ فكيف يمكن لكائن أن 
یتصرف بنفسه قبل آن یولد نحن على علم ما یکن آن بُعترض به على هذا وهو أن الكائن إذا 
كان حقا مؤهلا فهو يحمل مسبقا في ذاته القدرات التي ينبخي تطويرهاء وبالتالي فلماذا لا كن أن 
يحققها بجهده ا لاص من دون تدخحل خارجي؟ وبالفعل فإِنٌ هنا أمراً يكن اعتباره نظرياء بشرط 
تصوّره خاصا بحالة إنسان ولد مرتين منذ الأونة الأول لوجوده الفردي؛ غير أن هذا حتى إن ل 
يکن مستحيلا مبدئياء فهو على آي حال مستحيل في الواقع» من حيث تناقضه مع النظام الموضصوع 
لعا نا كما هو عليه في أوضاعه الراهنة. فنحن لسنا في العهد الفطري الأولي حين كان جيم الناس 
حائزين تلقاثيا بكيفية عادية على مقام هو اليوم خصوص بدرجة عالية في طريق السلوك“. والحق 
يقال أن كلمة أ نخراط' في التربية والسلوك ل يكن ها في ذلك العهد الأول أي معنى. ونحن الآن في 
الحقبة الأحيرة من الدورة الزمنية التي تسمى في اللغة السنسكريتية كالي يوكاء آي في زمن أمست 
فيه المعرفة الروحية خفيةء ولا يتمكن من إدراكها إلا آحاد من الناسء شريطة أن يكونوا في 
الأوضاع اللازمة للحصول عليها؛ واال أن من بين هذه الشروط الشرط الذي تكلمناعنه 
بالتحديد (آي الانخراط في سلسلة نظامية للطريق)ء ثم الشرط الآخر المتمثل في الجاهدة والذي م 
يكن أناس العهد الأول أيضاً في حاجة إلبهء إذ أن رهم الروحي كان يتم لديهم تلقائياً مثل وهم 
الجسماني. 

فالمقصود إذن هو شرط ضرورنته تفرض نفسها انسجاما مع السنن الحاكمة في عالمنا 
الراهن؛ ولتحسين فهم هذا المعنى يمكن أن نأتي هنا بهذا التمثيل: فجميع الكائنات الق تتطور 
خلال دورة» هي موجودة منذ البدء في هيئة الذرٌ أو بذور لطيفة داخل بيضة العالم؛ وحينئذى لماذا لا 


"' نذكر هنا بالمخل المدرسي البسيط: لكي تتصرف؛ ينبغي أن نوجد 
ّ هو ما تدل علیه في الراث المندوسي كلمة هامسا الذي بطلق على اسم الطبقة الوحيدة التي كانت موجودة في الأصل؛ 
وهي تدل جحصر المعنى على مقام أتيفارنا أي من وراء الشمييز بين الطبقات الاجتماعية الراهتة. 
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تلد في ايئة الجسمانية من قبل نفسها بلا والدين؟ فهذا كذلك ليس بالمستحيل استحالة مطلقة. 
ويمكن تصور عالم يكون فيه التوالد على هذا المنوال+ غير أن هذا العام ليس هو عالمنا. وهنا نترك 
جانباء طبعاء مسالة الحالات الشاذةء فبالإمكان وجود حالات استثنائية من ألتولد الذاتيء وحن 
أنفسنا طبقنا هذه العبارة على حالة الميستيك في الميدان الروحي؛ لكن قلنا عنه أيضأً أله شاذ؛ بينما 
التربية الروحية أمر نظامي' بالأساس ولا يمت بآية صلة للحالات الشاذة. ومع هذاء لا بذ من معرفة 
إلى أي مدى يذهب هذا الشذوذء إذ هو أيضا ينبغي أن يندرج في النهاية ضمن إحدى الستنء لان 
جيع الأشياء لا مكن أن توجه إلا كعناصر من النظام الكلي الشامل. وإذا فكرنا في هذا مليّاء فهو 
وحده كاف لبيان أن الأحوال التي يتحقق بها الميستيك ليست هي بالتحديد نفس أحوال السالك في 
طربق التربية الروحية. وإذا كان تحققهما لا بضع لنفس السنن» فإئما ذلك لاختلافهما الفعلي عن 
بعضهما؛ والآن بإمكاننا أن نترك جانبا تماما حالة الميستيسيزم» الذي تكلمنا عنه بجا فيه الكفاية 
بالنظر إلى ما نقصد توضيحه» لكي نقتصر على تركيز الاهتمام في النظر إلى التربية الروحية. 

وبالفعل» لقد بقي علينا تحديد دور الارتباط بتنظيم تراثي. الذي لا بعفي طبعا بأية كيفية 
من الجهد الداخلي الذي ينبغي على كل أحد القيام به بنفسه هو؛ إلا أن ذلك الارتباط شرط سابق 
لكي يكن مذا العمل أن بعطي فعليا ثماره. ومن الآنء ينبغي فهم أن الذين أنيطت بهم أمانة حفظ 
المعرفة الروحية الباطنية لا يمكن هم تبليغها كما يقعله» بكيفية ماثلة تزيد أو تنقص» أستاذ في 
التعليم العمومي» يبلغ لتلاميذه صيغا مرقومة في الكتب» وليس علليهم إلا تخزينها في ذاكرتهم؛ 
وإلما المقصود هناء هو أمر» في جوهره يتعڈر تبليغه ججصر المعنى» لألها أحوال ومقامات ينبغضني 
تحقيقها داخليا في الباطن» وما يمكن تعليمه لا يتعدى كيفيات تحضيرية لنيل تلك المقامات؛ فالذي 
بالإمكان توفيره في هذا الصددء هو في الحملة مساعدةء آي سند مجعل العمل الذي ينبغي القيام به 
ميسوراء وهو أيضاً رقابة تجدب العوائق والأخطار التي يكن حدوثهاء ولكل هذا أهمية كبيرة. 
واحروم منه متعرض تماما لأن ينتهي إلى إخفاق وخيبة؛ وأيضاً أفلا يبرّرهذا ما قلناه عندما تكلمنا في 
هذا الصدد عن أن ذلك الارتہاط شرط ضروري. 

فالسلوك بجملته لا محصل إلا في مرحلة ثانية تتلو مرحلة الانخراط في الطريق» فهي 
کالاستتباع له إن صح القول. أي هي نتيجة الانخراط بالعنى الأدق الذي وضحناه قبل قليل» بجيث 
يكون المقصود هو تطوير الانتساب الشكلي إلى تحقق فعلي» لكن قبل كل شيء لا بد من حصول 
واقعي هذا الانتساب. فتبليغ التربية الروحية بجحصر العنى» ينبغي إذن أن يفهم بكيفية تختلف عن 
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ذلك الفهم الشائع عند البعض: ولا بمكننا تحديده باحسن من قول آله جوهريا تبليغ فعالية روحية» 
وسنعود لأحقا إلى هذا التعريف بتوسع أكسر» غر آننا الآن سنقتصر على تحديد آدق للدور الذي 
تلعبه هذه الفعاليةء بين الاستعداد الفطري الملازم مسبقا للفردء وبين عملية التحقق الذي سيقوم به 
بعد ذلك. 

لقد نبهنا ني موقع آخر على أن مراحل السلوك في التربية الروحيةء تماثل مراحل الحصول 
على الجر الكرّم عند حكماء المرامسة ((أو الإكسير عند الكيميائيين القدامى))» إذ ليس هو في 
الصميم سوى إحدى التعابير الرمزية عن التحقق الروحي» وكلا منهما يمائل مراحل سيرورة 
التطور الكوني”"؛ وهذا التناظر الذي يعتمد مباشرة على التماثل بين العام الصغير' ((أي الإنسان)) 
والعال الكبير' ((آي الكون))ء يسمح» بكيفية أحسن من آي اعتبار آخر» بتوضيح المسالة التي 
نقصدها الآن. وبالفعل» يكن القول 8 الاستعدادات آو القدراث المندرجة في القطرة الفرديةء هي 
في نفسهاء في البدايةء أهيولى أولى“ أي إمكانية محضة لا وجود فيها لأي تطور ولا نمز إئها حينشد 
ئي هيئة عمائية مظلمةء وهي التي تجعلها الرمزية التربوية متطابقة بالتحديد مع عالم العوام الغافل؛ 
وهو موقع الكائن الذي لم يبلغ خد إلى الولادة الثانية» ولكي تنطلق تلك أليئة العمائية نحو التشكل 
والتنظيم لا بذ ها من اهتزاز بدثي بئيره توجه من طرف القوى الروحيةء التي يسميها سفر التكوين 
العبري بال آلوهيم؛ وذلك الاهتزاز هو ال فيات لوكس» أي نور الأمر بالتكوين لكل التطورات 
اللاحقة؛ وني وجهة النظر التربويةء هذا التنوير هو الذي يشكل بالتحديد تبليغ الفعالية الروحية 
التي تكلمنا عنها + وحينئذ جمقتضى خحصوصية هذه الفعالبة. تتحول القدرات الروحية للكائن من 
جرد الإمكانيات التى كانت عليها من قبل؛ لقد أصبحت هيثات مستعدة للتطور من القوة إلى الفعل 
عبر ختلف مراحل الترقي الروحي.' 


ينظر کتابنا علم الباطن عند دانتيه: حصوصا ص 64-63 و 94. 

من البديهي» آتها بعبارة دقيقة ليست هيول ول إلا معلى نسي لا با لمعنى المطاق؛ لكن هذا التميبز لا يهم في وجهة 
النظر آلتي نقف عندها الآن: وكذلك أليولى الأول لعا کعالنا: وبمقنضی تشکپله على ما هو عليه ما هي بالنسبة 
للجوهر النفعل الكلي. سوي هبول ثانية (ينظر كتابنا - هيمنة الكم وعلامات خر الزمان الباب الثاني)؛ وبالتالي 
فحتى من هذه الميية يبقى التماثل مع تطور عالنا انطلاقاً من العماء الأصلي اثلا صحيحا. 

من هنا وردت عبارات مل نح اللو وأخل التور المستعملة للدلالة على الانخراط في الطريق بالمعنى الحاص فالشيخ 
هو المانح والمريد الآخذ. وهذا هو التبلبغ القصور هنا. ويلاحظ أيضا أن العدد سبعة الذي يعطى لل الوهيم له علاقة 
بشكيل التنظيمات التربوبةء وهو الذي يبغي أن يكرن فعلا صورة للنظام الكوني نفسه. 
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ويمكن أن نلخص كل ما سبق» بقول أن التربية الروحية تستلزم لالة شروط متتابعة» 
ويمكن جعلها متناسبة على التتالي مع ثلاثة كلمات هي كمون ثم تهيؤ ثم جهد نحو التحقق+ وتلك 
الشروط هي: أولا الأهلية المؤلفة من بعض الإمكائيات اللازمة للطبيعة الفطرية الخاصة بالفردى 
وهي أميولى الأولى الذي سيتوجه عليها العمل التربوي؛ ثانيا: التبليغ بواسطة الارتباط بتنظيم تراثي 
((تربوي نظامي سوي))ء أي تبليغ فعالية روحية تمنح التنوير للكائن: وهو الذي يسمح له بترتيب 
وتطوير الإمكانيات الى بجحملها في ذاته؛ ثاللاً: العمل الداخلي (أي الجاهدة) مع مساندة عناصر 
مساعدة أو دعائم خارجية عند اللزوم لاسيّما في المراحل الأولى؛ وهذا العمل هو الذي به يتحقق 
الترقي تدريجياً بجعله الكاتن ينتقل درجة تلو درجةء عبر ختلف مراتب سلم التربية الروحية؛ وهسذا 
كله ليسير نحو الغاية الهائية أي ألانعتاق ((أو الفتح الكبير)) أو التحقق ب الوحدة العظمى. 
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الباب 5 


حول نظامية التربية الروحية 
(( انتظام السلاسل الصوفية في عقد الشريعة )) 


قلنا إن الارتباط بتنظيم تراثي نظامي سوي» ليس فقط شرطا ضروريا للتربية الروحية» 
وإلما هو المشكل للانخراط فيها بالمعنى الأدقء حسبما يُعرّفه اشتقاق الكلمة الفرنسية الدالة عليه 
(أي: إيليسياسيون)» وهو الممثل في كل التراثيات ب ولادة ثانبة آو إحياء جديد؛ إها ولادة ثائية 
لأنها تفتح للكائن عالما آخر غير العام الذي يارس فيه نشاطه الجسمانيء وهو عام سيفتح مجالا 
لتطوّر قدرات من طراز علوي؛ وهو إحياء جديد لأنه يعيد إلى هذا الكائن امنيازاته التي كانت 
تلقائية وعادية خلال العهود الأولى للإنسانية» حين كانت قريبة من الروحانية الفطرية الأصلية قبل 
أن تغور أكثر فأكثر في الادية خلال العصور اللاحقة بذلك العهد الأول؛ وهو إحياء لأله يلبغي في 
البداية أن يقود» كمرحلة أولى أساسية لتحققه» إلى استرجاع الوضع الفطري الأصلي الأول في ذاته 
وهو عبارة عن تام وكمال الفردية الإأنسانية المقيمة في النقطة المركزية الفريدة الثابتةء وهي التي منها 
يمكن للكائن بعد ذلك أن يعرج إلى المراتب العليا. 

وني هذا الصدد ينبغي علينا الآن الإلحاح مرة أخرى على نقطة رئيسية: وهي آن الارتباط 
امذكور لا بد أن يكون حقيقيا وفخالاء وأمّا ما يزعم أنه ارتباط أمشالي' كما حلا للبعض أحيانا 
اذڏعاؤه في عصرنا: فهو عبث باطل عديم الجدوى . ومن اليسير فهم هذا المعنى» إذ المقصود بحصر 
الحنى هو تبليغ فعالية روحية. لا بد أن تتم وفق قواعد عدّدة؛ n‏ هذه القواعد ختافة 
e E Es‏ مة؛ بل رغم الفوارق العميقة 
الفاصلة بينهماء يوجد نوع من التماثل بينهاء وهذا جمقتضى مقتضى التواصل والتناسب القائمين بين جميع 
مراتب ودرجات الوجود الكلي. وهذا التماثل هو الذي يسمح لنا ملا بالکلام عن آهتزاز في شأن 
ال فيات لوكس أي نور الأمر التكويني الذي به بستنير ويترتب عماء الإمكانيات الروحية» رغم أن 


'' كامثلة حول هذا الارتباط ألثالي'المزعوم الذي يذعيه البعض إلى حد زعمهم إحياء أشكال تراثية انقرضت تاماء يلظر 
كتابنا هيمنة الكم وعلامات آعر الزمانء الباب 36؛ وسنعود إليه لاحقا. 
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الحاصل في الحقيقة لیس اهتزازا من مط سوس بتاتا كالاهتزازات التي يدرسها الفيزيائيون؛ 
وكذلك ألنو ر ا لمذكور لا يكن أن يتطابق مع النور الذي تدركه القوة الباصرة للجارحة الحسمة. 

لكن هذه الأساليب في التعبير» مع كونها رمزية بالضرورة لاعتمادها على تمائل أر 
تناسب» هي مشروعة ومبرّرة بجحصر المعنى؛ وذلك لأن هذا التماثل وهمذأ التناسب وجود حقيقي في 
طبيعة الأشياء نفسهاء بل هماء من حيث اعتبار ماء يذهبان إلى أبعد بكثير ما يكن افتراضه“؟؛ 
وسنعود بتوسع إلى هذه الاعتبارات عند الكلام عن شعائر التربية الروحية وفعاليتها. وما الآن 
فيكفي فهم أن هنا قرانين يتحتم اعتبارها وإلا فن النتيجة المرجوة لا يكن بلوغهاء كما أن 
الظاهرة الفيزيائية يتعذر وقوعها إذ لم تتوفر الشروط اللازمة التي بمقتضى قوانينها حصل تلك 
الظاهرة. وحيث أن المقصود هنا هو تبليغ له تصرف فعلي» فهذا يستلزم بوضوح اتصالا حقيقباء 
مهما كانت الكيفيات التي يتم بهاء وهي كيفہات حددها طبعا قواعد التصرف للفعاليات الروحية 
التى كنا بصدد الإشارة إليها. . 

ومن ضرورة هذا الارتباط الفعلي تنتج مباشرة تبعأات عديدة في غابة الأهمية» سواء 
بالنسبة للراغب في التربيةء أو باللسبة لا يتعلق بالتنظيمات التربوية نقسها؛ وهذه التبعات هي الي 
سنتعرّض لفحصها الآن و نحن على علم بوجود كثير من الناس الذين تبدو فم هذه الاعتبارات 
لقيلة جدا ولا تبعث على الارتياح» إِمّا لأنها تزع الفكرة المريحة بإفراط و التبسيطية التي شكلوها 
في أذهانهم حول القربية الروحية وإِمًا لألها نحطم بعض الزاعم غير المبرّرة وبعض الدعاوي التي 
لأصحابها اهتمام بالموضوع يزيد أو يلقص.» لكنها مجردة عن كل قيمة حقيقية؛ غير أن هذه آمور لا 


۳ في ميم اذاهب التراليةه سواء الغربية متها أو الشرقيةء توجد عبارات كعبارة نورعقلي ونور روحاني وغيرها من 

الحبارات المكافة ها؛ وقي هذا السياق؛ نذكر فقط بصفة أخحص المقارنة ني التراث الإسلامي. بين الروح: في حقيقة 

جوهره؛ والنور. 

العدام فهم هذا التمائل؛ جيث بعتي تطابقاء ويضاف إليه ملاحظة نوع من التشابه في أنواع التصرف والاثار الخارجية 
هو الذي آدى بالبعض إلى تكرين فهم خحاطۍ غلظ مادیته يزيد آو ينقص» عن الؤثرات النفسية أو اللطيفةء وليس هذا 
فحسب» بل حتى عن المؤثرات الروحية ذاتها بجعلها مطابقة بكل بساطة جرد قوى فيزيائية با لمحنى الأضيق هذه الكلمة 
كقوى الكهرباء والمغناطيس. ومن هذا الانعدام في الفهم جاءت أبضاًء جزثيا على الأقل؛ الفكة التفشية بإفراط 
والمتمثلة قي السعي حثيغا لإقامة مقاربات بين العارف الترائية ووجهات نظر العلم الحديث العمومي» وهي فكرة لا 
جدوى منها على الإطلاق ووهميةء لأن هنا امور لا تمي إلى نفس الجالء زيادة على عدم شرعية وجهة النظر العامية 
الدوئية مجصر المعنى. - ينظر كتابنا هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان الاب 18. 
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مكنا الوقوف معها ولو أقل من القليلء لاله ليس لدينا ولا كن أن يكون عندنا هناء كمأ هو 
حالنا على الدوام» أي اهتمام غير الاهتمام با لقيقة. 

وفي البدايةء وبعدما سبق بيانه» إن نية الفرد المتعلقة بالانخراط في التربية الروحية لا تكفي 
بتاتا من حيث هي للحصول على التربية الحقيقية» حتى لو اقترضنا آنه يقصد حقا الارتباط بتراث 
روحي أصيل» بمكن آن تكون له به بعض المعرفة ألخارجية”. وبالفعل» ليس المقصود أصلا تبحر 
في الاطلاع الذي هو ككل ما يرجع إلى العلم الظاهري الحمومي ليس له أية قيمة هنا؛ وكذلك ليس 
القصود أحلاما أو خيالاء أو طموحات عاطفية ما. فالمسالة ستكون مفرطة اليسر حقاء ليقال عن 
ES LG‏ 
بل ومصحوبة» إن شئنا بشروحها الباطتية الأكثر عمقا؛ وكذلك لو اقتصر الأمر على تشبث الفكر 
rE ET‏ 
الأعلى' متعلقا به من غير تحقيق» لاسيّما إن كانت المعرفة به يكتنفها الإبهام (وكلمة مشل أعلى 
المستعملة فی آیامنا في کل شان لیدل على کل ما يُرادء آمست في الصميم لا تدل على شيء)؛ وفي 
هذه الحالة مسي مسالة ألتاهيل مُلغاة تماماء لان كل واحد سيميل بطبعه إلى اعتبار نفسه مؤهلا 
شرعياً كما ينبغيٴ وحيث أنه بهذا أضحى اقا وا غا ف ر اتتا ك اا 
با لحجج الثابتة (آي الثابتة عنده هو على أي حال وتبعاً للأفكار اخاصة التي اختلقها في ذهنه) آله 
بعتبر سالكا لاطريتق من دون إجراءات أخحرى؛ بل لا نرى لاذا يتوقف في هذا المسلك ويتردد في أن 
ينسب لنفسه في ضربة واحدة أسمى المقامات. فالذين بتخيلون أن المرء يري نفسه بنفسه التربية 
الروحية الخاصةء كما ذكرناه سابقاء هل فكروا وقتا ما في هذه التبعات الوخيمة التي يستلزمها 
تثبيتهم لذلك؟ ولو صخت هذه الأوضاع» لم يبق آي انتقاء ولا أية رقابةء كما لم يبق أية وسيلة 
للتعرف ((عن مدى صحة الدعاوي))ء بالمعنى الذي أعطيناه سابقا هذه العبارة» ولا أي سلم 
لترتيب الدرجات مكن» ول يبق طبعا أي تبليغ لأيْ شيء أصلاً؛ وبكلمة واحدة» لم يبق شيء ما 
تتميز به التربية أساسياً ولا ما يشكلها في الواقع؛ ورغم ذلك وبكل انعدام للوعي مدهش» هذا هو 
الذي يتجرا البعض على عرضه كمفهوم حدث للتربية (وهو بالفعل محدث» وبالتأكيد لائق حقا ب 
لمل العلياً اللائكيةء والديقراطية والداعية للمساواة)» من دون أن يشكوا آنهء بدلا من الحصول 


لانعى بهذا: الاقتصار على الربية ا اا فة واا انها رد اة الشكاة جما تار اللي بن 
القيام به في هذا الصددء وستعود إليه لاحقا بكيفية أدق. 
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على منتسبين للطريق ولو شكليا على أي حال م يبق عندهم سوى جرد عوام يحسبون آنفسهم 
آهل تربية وسلوك من غير حق. 

لكن لنترك هنا جانبا هذه المذيانات الت قد تبدو تافهة؛ والدافع الذي جعلنا نتكلم عنها 
قليلاء هو آنٌ انعدام الفهم والفوضى الفكرية اللذين يطبعان عصرنا مع الأسف» يسمحان ها 
بالانتشار بسهولة مزعجة. والذي ينبغي فهمه جيداء هو آنه حالما تكون المسالة متعلقة بالتربية 
الروحية. فالمقصود يقتصر على أمور جادةء ونقول أيضا بطيبة خاطرء آنه يقتصر كذلك على حقائق 
واقعية إجابية" لو أن العلماويين ((آي المهوسين بالعلم المادي الحديث)) م يفرطو! في استغلال هذه 
الكلمة بغر حق. فإمًا أن نقبل هذه الأمور كما هي عليهء وإما فلنضع حدأ نهاثيا للكلام عن التربية 
الروحية؛ ولا نری آي حل وسط مكن بين هذين الموقفين؛ ومن الأول الامتناع صراحة عن كل 
انتساب للتربيةء بدلا من تطبيق اسمها على ما ليس هو سوى ححاكاة ساخرة زائفة هاء خالية من كل 
جدوى ومجردة حتى عن المظاهر الغارجية التى تسعى للحفاظ عليها على آي حال بعض الحاولات 
الزائفة الأخحرى» والتي سنعود ها بعد قليل. 

ولكي نعود إلى نقطة انطلاق هذا الاستطراد تقول آنه لا يكفي أن يرغب الفرد في 
الالخراط في طريق التربيةء وإلما لا بذ أن يكون مقبولا من طرف تنظيم تربوي نظامي سوي» خول 
لأن يوفر له التربية"» أي يبلخه الفعالية الروحية التي من دون الاستناد إلبها بستحيل عليه رغم 
كل جهوده» الوصول يوماً ما إلى الانعتاق من قيود وعوائق عالم العوام الظاهري. ولعلىة انعدام 
الأهلية عنده» قد يقع أن لا تعصلل أي استجابة لا يقصده» مهما كان صدقه في الطلب. لان المسألة 
هنا لا تكمن في صدقهء والمقصود في كل هذا لا يكتسي بتاتا طابعا أخلاقياء وإلما فقط قواعد تقنية 
ترجع إلى قوانين واقعية إيجابية (ونكرر مرة أحرى هذه الكلمة لعدم وجود كلمة أخرى أنسب 
للمعنى) تفرض نفسها بضرورة لا حيد عنهاء مثل شروط اللياقة الحسمية والذهنية اللازمة لمارسة 
بعض الوظائف في جال آخر. وني مثل هذه الحالةء لا كن له بتاتا أن يعتير نفسه منخرطا في 


بهذا لا نريد القول أن المقصود هو تنظيم تربوي بحصر العني فحسب» وإقصاء كل تنظيم تراثي آخرء فهذا في الجملة 
بديهي جدأء وإئما نريد أيضاً أن هذا التنظيم لا يبغي أن يكون راجعا لشكل تراثيء مظهره الخارجي غريب عن الفرد 
العني بالأمر. بل هناك حالات يكون فيها التنظيم التربوي مندرجا تحت ما كن تسميته ب سلطة شرعية نظامية أكثر 
انحصارا كالتنظيم المعتمد على مهنةء فلا ينخرط فيه سوى أفراد يارسون هذه الهنة أو هم علاقات معينة معها على أي 
حال 
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الطريق» مهما كانت معارفه النظرية التي قد يكتسبها في منحى آحر. ومع هذا: فالفترض آنه حتى في 
هذه الحالةء فلن يذهب بعيداً (والذي نعنيه طبعا هو الفهم الحقيقيء رغم كونه لا يزال خارجياء 
وليس جرد اطلاع واسع» أي تكديس لعلومات لا تستند إلا على الذاكرةء كما هو الحال في التعليم 
العمومي)ء لأن المعرفة النظرية نفسهاء لكي تنجاوز درجة معينة» تفترض سبقا في العادة تأهيلا لا 
بذ منه للحصول على تربية روحية تسمح له بالتحول بواسطة التحقق الباطني» إلى معرفة فعلية؛ 
وهکذاء لا مانع لأحد من أن يطور القدرات التي يحملها حقا في ذاته؛ وفي النهايةء فلا يزاح عن 
الاخراط في طريق التربية إلا الذين يوهمون أنفسهم آنهم على شيء صحيح معتقدين إمكانية 
ا لحصول على آمر لا يلسجم في الحقيقة مع طبيعتهم الفردية. 

ولنسقل الآن إلى الحانب الآحر من المسألةء وهو المتعلق بالتنظيمات التربوية نفسها؛ فنقول 
ما يلي: من البديهي آنه لا يمكن لبلغ أن يبلغ إلا ما هو في حيازته إذ أن فاقد اللشيء لا يعطيه؛ 
وبالتالي فلا بد أن يكون التنظيم حائزاً فعلاً على فعالية روحية ليكون بإمكانه تبليغها؛ وهذا الشرط 
يقصي مباشرة كل التشكيلات التربوية الزائفةء وانجردة من كل طابع تراثي أصيلء وما أكثرها في 
عصرنا. وني هذه الأوضاع ‏ لا كن بالفعل لتنظيم تربوي سوي آن يكون صنيعة أبتداع فردي» ولا 
مكن أن يؤسس على منوال جعية عموميةء بمبادرة أشخاص يتفقون على الاجتماع متبنين هيناث 
معينة. وحتى إن لم تكن هذه الميئات خترعة برمتهاء وإغا هي مستعارة من شعائر تراثية آصيلة 
تعرف اولئك المؤسسون على طرف منها من خلال بحوث فإنها بهذا لا تكون مقبولة مشروعة 
لاله بغياب سلسلة نظامية غير منقطعةء يستحيل وجود الفعالية الروحية وتبليغها؛ وبالتالي» ففي 
مثل هذه الحالة نحن إزاء تزييف مبتذل لطريق التربية. والدواعي أكثر هذا الترييف المبتذل عندما 
يقصد إعادة إنشاء افتراضيةء إن لم نقل خيالية. لأشكال تراثية انقرضت منذ زمن بعده يزيد أو 
بنقص» كتراث مصر القدية وتراث الكلدان مثلا. ولن يكون هذا التوجه أكثر فعالية حتى إن كان 
في استعمال مئل تلك الأشكال إرادة جادة في الارتباط بذلك التراث لأنه لا يمكن في الحقيقة 
الارتباط إلا يما هو موجود في الوقت الحاضر؛ ثم كما قلناه بصدد ما يتعلق بالأفرادء لا بذ للراغب 
في الطريق أن يُقبل' من طرف الممثلين الشرعيين للتراث المقصود؛ ولا بمكن لتنظيم يبدو جديد 
ا لحدوث أن يون شرعيا إلا إذا كان كالامتداد لتنظيم سابق بجيث لا مجصل آي انقطاع لتواصل 
سلسلة طريق التربية الروحية. وبهذاء م نفعل في الحملة سوى الإفصاح بتعبير أخر؛ وبتفصيل أكثر. 
لا سبق ذکره عن ضرورة ارتباط فعلي ومباشر» وبطلان ارتباط مثالي ((وهمي متخیل))؛ وڻي هذا 
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السياقء لا ينبغي الانخداع بالتسميات التي تتبجح بها بعض التنظيمات بغير حق. وإغا هي تحاول 
بذلك إضفاء مظهر أصالة عليها؛ وقد كنا فى مناسبات أخرى أخذنا مثالا عنهاء وهو وجود العديد 
من التجمعات» أصلها حديث جداء ثطلق على نفسها اسما ينسبها إلى تنظيم وردة الصليب (روز 
کروسيان)» مع عدم وقوع آدنى اتصال بينها وبين أعضاء هذا التنظيم الحقيقي» ولو بطريق غير 
مباشر آو ملتوء بل من دون أن تعلم حقيقة ما كان عليه هؤلاء الأعضاء في الحقيقة. فدائما تقريبا: 
يتصورونهم كآنهم كانوا مشكلين ل جمعية؛ وهذا خطاً كبير وحديث تخصيصا. وني أكثر الأحيان لا 
ينبغي آن نرى في هذا سوى الرغبة في التبجح بعنوان يلفت الانتباه. آو إرادة التأثير به على البلهاء؛ 
لكن حتى باعتبار أحسن الحالات. آي إذا سلمنا أن تشكيل بعض هذه التجمعات ناشئ عن رغبة 
صادقة في الارتباط مثاليا بأاعضاء وردة الصليب فن هذا أيضاأًء في وجهة نظر التربية الروحيةء ليس 
سوى عدم محض. وما نقرله حول هذا المثال المعين ينطبق كذلك على جيع التنظيمات التي ابتدعها 
الإخفائيون وغيرهم من الروحانيين المحدثين من كل صنف وتحت كل تسمية؛+ وهي تنظيمات» مهما 
كانت مزاعمهاء لا بمكن في الحقيقة أن تنعت إلا ب ألتربوية الزائفةء لأنها لا تملك إطلاقا أي شيء 
حقيقي تبلغه» وما تعرضه ما هو إلا تزبيف» بل في أغلب الأحيان حاكاة ساخرة آو كاريكاتور 
لر ) 
وكتبعة أخرى لا سبق» نضيف أيضا آنه عندما يكون للتنظيم طابع تربوي أصيل» فليس 
باستطاعة آعضائه تخییر هیئاته حسب هواهم أو تحوير ما يؤلف جوهره؛ وهذا لا يتفي بعض 
إمكانيات التكيّْف مع الظروف. الى تفرض نفسها على الأفراد بدلا من أن تنبعث من إرادتهم؛ 
لكن» في جميع الحالات فان تلك الإمكانيات محدودة بالشرط المتمثل في عدم المساس بالوسائل التي 


في زمن سابق بعيد نسبيأ قمنا ببحوث للتقصي والتسحقيق في هذا الموضوع» فأوصلتنا إلى نتبجة راضحة لا ريب فيهاء 
نصح عنها هدا بجلاء من دون أ ن عير اهتماما للفضب الذي كن أن بثيره من عدة جهات: وهي أنه إذا وضعنا جانبا 
حالة بقية حتملة لبعض التجمعات اهرمسبة المسيحية النادرة الي كانت خلال العهد الوسيطء وهي على آي حال في 
غاپة الانحصار: فالواقع هو أن جميع التنظيمات الي تزعم الانتساب إلى التربية الروحية والمنتشرة حاليا في العام الغربي 
لا يكن أن تذعي ها أصلاً راثيا أصبلا وتبليغاً تربويا حقيقياء باستئناء اثنين» رغم درجة الانحطاط التى هما عليها جراء 
اجهل وانعدام الفهم عند الغالبية العظمى لأعضاء كل منهما؛ هذان التنطيمان اللذان كانا في الأصل» واحق يقال. 
تنظيما واحدا بفروع متعددة. هما رابطة الخرفيين القدية والماسرنية؛ وكل ما عداهما ما هو إلا وهم وتدجيل؛ إن أ يكن 
مستعملا لإخفاء أمر أسوأ من ذلك؛ وني هذا السياقء لا وجود في عصرلا لبدعة أكثر جهالة وأشد شذوذا وبعدا عن 
الصواب تنوهم الحصول على نجاح وأخذها جحديةء مثل أحلام الإحفائيين حول التربويات في عالم النجوم وأخيرا مثل 
الطريقة الأ مركبة ذات النرأيا التجارية با لخصوص حول التربويات بالمراسلة المزعومة. 
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بها يتم الا حتماظ بالفعالية الروحية وتبليغها وهي الفعالية المودعة آمانة عند التنظيم المعتبر؛ وعدم 
مراعاة هذا الشرط ينجر عنه انقطاع حقيقي للتراث الروحي» يفقد هذا التنظيم شرعيته. وزيادة 
على هذاء لا يكن لتنظيم تربوي أن بُدرج في شعائره وبكيفية نظامية مشروعة» عناصر مستعارة 
من آشکال تراثیة آحری غیر الت يتشکل منها هو" ؛ ومثل هذه العناصر التي بُشكل تبنيها طابعا 
اصطناعيا تماماء لا نمثل سوى جرد بدع محشوة خالية من كل جدوى في وجهة النظر التربوية» 
وبالتالي فهي لا تضيف شياً حقيقيا على الإطلاق» بل كن أن يكون حضورهاء بسہب تباینها مع 
ما هو أصيل» سببا لاضطراب وعدم انسجام: وخطر مثشل هذا الخليطء مع ذلك بعيد عن أن 
يقتصر على الميدان التربوي وحده؛ وهه نقطة هامة تستحق فحصا خاصا؛ فالقرانين النظمة 
لتصرف الفعاليات الروحية حساسة جدا هي أمر معقد جداء وبالتالي لا هكن لن ليس هم معرفة 
كافية أن يسمحوا لأنفسهم بدون عواقب سیئةء ابتداع تغییرات» تعسفها یزید آو ینقص» ي آشکال 
الشعائرء حيث لكل شيء علة لوجوده: كما أن مرماه الصحيح الدقيق غالبا ما ينفلت عن إدراكهم. 

والحاصل بوضوح من کل هذا هو بطلان البادرات الفردية المتعلقة بتشكيل التنظيماثت 
التربوبة» سواء فيما يتعلق بأصلهاء أو بالأشكال الي تكتسيها؛ وني هذا السياق» يكن ملاحظة عدم 
وجود أشكال شعائرية بمكن أن تنسب في الحقيقة لأفراد معينين أحدثوها. ومن اليسير فهم الأمر 
على هذا المنوال» إذا فكرنا في كون أن الغاية الأساسية والنهائية للتربية تتجاأوز ميدان الفردية 
وقدراتها الخاصة بهاء ومن المستحيل الحصول على هذا لو اقتصر الأمر على وسائل من نط بشري 
حض؛ ومن هذه اللاحظة البسيطةء ومن دون النفوذ إلى صميم الأمور؛ يمكن إذن أن نستنتج 
مباشرة أله لا بد من حضور عدصر غير بشري' ((اي رباني)) في كل تربية روحية أصيلة؛ وهذا هر 
التأكيد طابع الفعالية الروحية التي يشل تبليغها بحصر المعنى» الانخراط في طريق السلوك. 


1 وهكذا مدل عهد قريب أراد البعض عحاولة إدراج عناصر مستعارة من مذاهب شرقية ي الماسونية التي هي شكل 
ف تاب باطنة دانتيه» صر اا 
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الباب 6 


التمييز بين الجمع التوليفي والتلفيق 
SYNTHESE ET SYNCRETISME‏ 


قلنا قبل قليل أن إرادة خلط عناصر شعائرية تنتمي إلى أشكال تراثية ختلفة» ليست عديمة 
الجدوى فحسبه وإنما هي خحطيرة أحياناء ولا يصح هذا على اليدان التربوي وحده فقط» وهو 
الذي طبقنا عليه في البداية هذا التحذير؛ وبالفعلء فالأمر في الحقيقة على هذا المنوال بالنسبة لحملة 
ايدان التراثي؛ ولا نعتقد عدم وجود فائدة في النظر هنا إلى هذه المسألة في عمومهاء رغم کونها 
تبدو بعيدة قليلا عن الاعتبارات التعلقة مباشرة بالتربية الروحية. 

وحيث آن ذلك الحلط المذكور ما هو إلا حالة خاصة من ما يكن تسميته بالتلفيق محصر 
المعلى» فلا بد في هذا الصدد من أن نبد بتوضيح ما ينبغضني فهمه من هذه الكلمةء لاسيما أن 
المعاصرين لنا الذين يزعمون آلهم بدرسون المذاهب التراثيةء من غير أن ينفذوا بتاتا إلى جوهرها- 
خاصة الناظرون إليها من وجهة نظر تارخية تبعا لمنهاج الببحث السطحي الحض- يميلون ميلا 
مؤسفا في أغلب الأحبان إلى الخلط بين الحمع التوليفي' والتلفيق. وهذه الملاحظة تنطبق» بكيفية 
عامة شاملةء على الدراسة السطحية الخارجية للمذاهب» سواء منها المنتمية إلى الجال الظاهري أو 
إلى لجال الباطنيء والتميير بين هذين انجالين لا بحصل في دراساتهم كما ينبغي إلا نادرا. 

وهكذا فان ما بُدعى ب علم الأديان يبحث في أمور عديدة لا تنتمي في الحقيقة إلى الميدان 
الديني الظاهري» مثل أسرار التربية الباطنية خلال العصر القديمء كما آشرنا إليه سابقا. وهذا العلم 
هو نفسه يؤكد بوضوح على طابعه العمومي السطحي» بالمعنى الدوني هذه الكلمةءوذلك بوضعه 
المبدا الذي ينص على أن المؤهَل الوحيد للاشتغال علميا ب علم الأديان هو الباحث الخارج عن كل 
دين» وبالتالي لا يمكن أن يكون لديه عن الذين (وبالأحرى نقول: عن التراث الروحي» من دون 
تحديد آي شكل خاص) سوى معرفة خارجية تماما . 

والحقيقة هي أن من وراء ذريعة المعرفة الموضوعية النزيهة» تختفي ية مضادة للتراث 
الروحي واضحة الضدية؛ والمقصود هو نقد يهدف قبل کل شيء في فکر رواده» وعند أتباعهم - 
ولو رما بوعي آقل- إلى تحطيم کل تراث روحي؛ وبري قيلي» لا يريدون أن پروا فيه إلا حلة من 


الظواهر النفسائيةء أو الاجتماعية أو غيرهاء لكنها ظواهر بشرية في جميع الحالات. ولن نلح أكشر 
من هذا على هذا الموضوع» فزيادة على ما قلنا حوله في كثير من الأحيان في مواقع أخرى» لا نقصد 
الآن سوى التنبيه على الخلط الذي يمكن طبعاً أن يوجد أيضاً مستقلاً عن تلك النية المصادة للتراث 
الروحي» حى وإن كان مثل هذا اخلط يمل طابعا بارزاً ميزا هذه الذهنية الخاصة. 

ف التلفيق بمعناء الصحيح» ليس سوى جرد وضع علاصر من مصادر حتلفة متجاورة مع 
بعضها البعض» ومجتمعة من خارح' إن صح القولء من دون آي مبدإ من طراز أعمق يوحد 
بينها. ومن البديهي أن مثل هذا التكديس لا مكن حقا أن بشكل مذهباء كما أن ركاما من الحجارة 
لا یشکّل مبنی؛ وإذا كان أحيانا نشا وهما عند من لا ينظرون إليه إلا سطحياء فن هذا الوهم لا 
يمن أن يصمد آمام فحص جاد ولو قل. ولسنا في حاجة إلى الذهاب بعيدا للعثور على أمثلة 
واقعية مذا التلفيق: فالتزييفات الحديشة للتراثء كالإخفائية والتيوصوفيزم ليست بشيء غير 
ذلك '. ففیها توجد شظایا مفاهیہ مستعارة من أشكال تراثية مختلفة؛ وعموماً غير مفهومة ومشوهة 
مقدار يزيد أو ينقص» وختلطة مع تصورات ترجع إلى الفلسفة وإلى العلم الظاهري العمومي. كما 
توجد فيها أيضاً نظريات فلسفية مشكلة برمّتها تقريباً من أطراف نظريات أخرى. وهنا يأخذ التلفيق 
في العادة اسم الانتقائية؛ لكن هذه الحالة هي في الجملة أقل خطراً من سابقتهاء لأن المققصود منها 
يقتصر على الفلسفة وحدهاء آي على فكر ظاهري سطحي» لا يسعى على أي حال إلى التظاهر 
بامر ليس هو عليه. 

والتلفيق في جيع الحالات» هو دوما اصطناع سطحي؛ مقتضى طابعه الخارجي نفسه؛ 
وبتاتا ليس هو جع توليفي» وإلما هو من حيث معنى ماء عكسه تاما. وبالفعل» فا لمع التوليفي. 
مقتضى تعريفه» بنطلق من المبادئ» أي من ما هو في الصميم أكثر بطونا؛ فهوء إن أمكن القول؛ 
يجه من المركز إلى الحبط بينما التلفيق بقف عند الحيط نفسه» في الكثرة البحتةء آي الكثرة الذرية 
إن صح القول» وفي التفصيل غير الحّد لعلاصر مأخوذة واحدة فواحدةء باعثبار فرديتها وكونها 
غابة في حد ذاتهاء منفصلة عن مبدئهاء آي عن العلة الحفيفية لوجودها؛ فالتلفيتق إذن له طابع محلل 
تماماء أاحب أم كره. وصحيح أن لا أحد يتكلم في أغلب الأحيان بطبية خحاطر عن الجمع التوليقي 
أكثر من بعض التلفيقيين؛ لکن هذا لا يعني سوى شيا واحداء وهو أنهم يشعرون بأنهم لو اعترفوا 


ينظر كتابنا هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان؛ الباب 36. 


34 


بالطبيعة القيقية لنظرياتهم لملفقةء لأقروا من هنا بانهم ليسوا بامناء عن آي تراث روحي» وان 
العمل الذي قاموا به لا بختلف في شيء عن عمل أي باحث كدس» بطريقة ماء مفاهيم متنوعة 
جمعها من الكتب. 

وإذا كان هؤلاء منفعة بديهية بتمرير تلفيقهم على آنه جمع توليفي» فخطا الذين تكلمنا 
عنهم في البداية يقع عموما في اتجاه معاكس. فهم عندما مجدون أنفسهم أمام جمع توليفي حقيقي› 
نادرا ما يمتنعون عن وصفه بالتلفيق. ولثل هذا الموقف لى الصميم تقسير بسبط» وهو: حيث أنهم 
بوقوفهم عند وجهة النظر الدونية العمومية الأكثر انحصارا والأتفه سطحية يكن تصورهاء وهم 
جاهلون تماما بجا هو من طراز آخرء وحيث آنهم لا يربدون آو لا يستطيعون الاعتراف بأن ثمة أمور 
لا يدركونهاء هم يسعون بطبيعة الحال إلى إرجاع كل شيء إلى الأساليب التي هي في متناول فهمهسم 
ا لحاص؛ وهم بتخيلهم آن ما من مذهب إلا وهو بحصر العنى اختراع فرد من آفراد البشر؛ من دون 
تدخّل لعناصر علوية (لأنه لا بنبغي نسيان أن هذا هو المبدا الأساسي لكل علم ينسبونه لأنفسهم). 
فهم ينسبون فؤلاء الأفراد ما يكن فم فعله هم أنفسهم في مثل هذه الحالة؛ وهم طبعا لا يهمّهسم 
بتاتا معرفة إذا كان المذهب الذي يدرسونه بطريقتهم هو حقا تعبير عن الحقيقة أم لاء لأ هذا 
السؤال» بالنسبة إليهم. لا يدخحل ضمن ما هو تاريخي. وبالتالي فحتى جرد طرحه لا يدخل ضمن 
انشغالاتهم؛ بل من الحتمل آله لم تخطر باهم أبدأً فكرة إمكائية وجود حقيقة من طراز غير حقيقة 
الواقع اللموس الت هي وحدها موضوع كل بحث عندهم. وأا جدوى مثل دراسنهم تلك» بالنسبة 
إليهم ني مثل هذه الأوضاع» فينبغي أن نعترف بأن من المستحيل علينا تماما أن تقر بهاء حيث آئها 
ترجع إلى دهئية غريية عنا. 

ومهما كان الأمرء فالذي ينبغي ملاحظته با لخصوص. هو أن التصور الخاطى الذي بريد 
آن يرى وجود تلفيق ني المذاهب التراثية الأصيلة ينجر عنه حتما مباشرة ما يكن تسميته بنظرية 
الاقتباسات؛ وذلك حين تشاهد عناصر مثماثلة في مذهيين ختلفين فيسارع إلى أفتراض حتمية 
اقتباس أحدهما من الآخر. ومن البديهي أن هذا لا بعتي بتاتا الأصل المشترك ميم الترائيات 
((من ملل وشرائع إهية)) ولا تسلسلها الأصيل مع التبليغ النظامي السوي والتكيفات التتابعة التي 
يتضمنها. فهذا كله لا يدخل بتاتا ضمن وسائل البحث العتمدة عند المؤرخ الظاهري السطحي؛ بل 
حرفيا لا وجود هما عنده؛ والذي عنده فقط هو الاقتباس بالمعنى الأكثر غلظة ذه الكلمةء أي نوع 
من النسخ أو الانتحال لتراث من طرف تراث آخر عند وقوع اتصال بينهما تبعاً لظروف عارضة 
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عاماء فهو اندراج عارض لعناصر مقتطعةء لا يستجيب لأي سبب عميق ؛ وهذا هو الذي 
بستلزمه بالفعل تعريف التلفيق. ومن جهة أخرى» لا يقع التساؤل هل من الطبيعي أن تأاخذ نفس 
الحقيقة تعابر يزداد تشابهها أو ينقص أو على الأفل يمكن المقارنة بينهاء من دون وقوع أي اقتباس. 
ولا يمكن حصول هذا التساؤل (من طرف أولئك التلفيقيين) لأ عزمهم كما قلنا قبل قليل: 
متوجَه على تجاهل وجود هذه الحقيقة كما هي عليها. وهذا التفسير الأخير يكون غير كاف من 
دون مفهوم الوحدة الأصلية الأولى لميع التراثيات السوية الأصيلةء ولكنه على أي حال يتل أحد 
مظاهر الحقيقة؛ ونضيف أله لا ينبغي بتاتاً خلطها مع نظرية أخرى» لا تقل سطحية عن نظرية 
الاقتباسات. حتى إن كانت من نمط آخر» وهي التق تستدعي ما اصطلح على تسميته ب وحدة 
العقلية البشرية بالمفهوم النفساني تخصيصاء حيث لا وجود في الواقع هذه الوحدة» وهي تستلزم» 
هنا مرة أخرى» كون كل مذهب ما هو إلا جرد منتوج لحذه ألعقلية البشريةء وبالتالي فهذه النزعة 
النفسانة لات ى مسالة الحقيقة المذهبية باحسن نما تراه النزعة ألتاريخية عند أنصار التقسير 
التلفيق . 

وننّه أيضاً على أن نفس فكرة التلفيق و ألاقتباسات' بتطبيقها على الكتب التراثية 
تخصبصاء ولد البحث عن مصادر' افتراضيةء وكذلك عن افتراض وجود تحريفات ومدسوسات» 
وهي كما هو معلوم إحدى أكبر موأرد مناهج النقد في عمله التخريي الذي غايته الوحيدة هي نفي 
كل إهام فوق بشري ((آي إنكار الوحي الي والإهام الرباني وبالتالي إنكار رسسل الله وكتبه)): 
وهذا مرتبط بعلاقة وثيقة مع المقصد المضاد للتراث الروحي كما سبق التنبيه عليه في البدايةء والذي 
بنبغي بالخصوص اعتباره هناء هو عدم تلاؤم آي تفسير آنسي ((اي ذي نزعة إنسانية ضيقة تنفي 
الوحي الإهي)) مع الروح التراثيةء وهو في الصميم عدم تلاؤم بديهي» إذ أن إهمال العنصر غير 
البشري هو مجصر المعنى إنكار لجوهر التراث ذاته» أي إنكار ما بغيابه لا قى شيء جدير بجمل 
اسم التراث الروحي. ومن جانب آخرء للقض التصور التلفيقي» يكفي التذكير بأن مركز ونقطة 


كمال لتطبيق هذه الكيفية من النظر على امور تنعل بالميدان الباطني والتربوي الروحي» يمكن ذكر النظرية التي تريد أن 
ترى في التصوف الإسلامي اقتباسا من اند ((ومن فارس ومن الإفلاطونية والخنوصية والمسيحية وغيرها)). بذريعة أن 
وسائ متمائلة توجد ي الجانبين؛ والمستشرقون ((وكثير من الكتاب المسلمين)) الذين يؤيدون طبعا هذه النظرية م بخطر 
بدا بہالمم التساؤل عن ما إذا كانت تلك الوسائل مفروضة فى الحانبين على السواء ججحكم طبيعة الأشياء نفسهاء رغم أن 
هذا يبدو سهلا على الفهم إدرأكه: عند من ليس له رآي قلي على آي حال. 
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انطلاق كل مذهب ترائي هو بالضرورة معرفة المبادئ الميتافيزنقية؛ وأما كل ما تتضمنه تبعا لتلك 
المبادئ» بصفة ثانوية تزيد أو تنقص» فما هو في النهاية إلا تطبيق لتلك المبادئ في ختلف الجالات؛ 
وهذا يعتي نها بالأساس جع توليفي؛ واستناداً لا شرحناه فان الجمع التوليفي» مقتضى طبيعته 

ويكن أن نذهب إلى ما هو أبعد وهو: إذا كان من المستحيل وجود تلفيق في المذاهب 
التراثية الأأصيلة نفسهاء فكذلك من المستحيل أن يوجد تلفيق عند من فهموها حق الفهمء وبالتالي 
هم حتما يفهمون أيضاً بطلان مثل هذا المنهج» كبطلان كل المناهج الخاصة بالفكر السطحي 
الدوني» فلا حاجة هم بتاتا إلى اللجوء إليها؛ وكل ما هو حقا وحي في المعرفة التراثية » إنما يصدر 
من 'الداحل لا من الخارج. وما من أحد له وعي بالوحدة الجوهرية لحميع التراثيات إلا يمكن له. 
لكي يعرض ويشرح المذهب. أن يستدعي تبعا للحالات» وساتل تعبير إلى أشكال ثراثية متنوعة إا 
تبن له آن في هذا حصول منفعة؛ ولا وجود هنا أبدا لأي شيء يمکن أن يشبه من قريب أو من بعيد 
تلفيقاً ما أو منهاج مقارنة كما هو عند الباحثين السطحيين من أهل الظاهر. ففي جانب الجمع 
التوليفي توجد الوحدة المركرية والمبدئية منيرة للكل ومهيمنة عليه؛ وفي جانب التلفيق» تغيب هذه 
الوحدة» أو بتعبير أدق» تحتجب عن أنظار الباحث العامي» فلا يمكنه سوى التحسس العشوائي في 
ألظلمات الخارجية متذبذباً بلا جدوى وسط عماء لا مكن أن ينظمه سوى ال فيات لوكس آي نور 
الأمر التكويت النابع من التربية الروحية الأصيلةء وهي التي لن يتلقاها إبدا بجكم انعدام الأهلية 


للد . 
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الباب 7 
ابطال الخلط بين الأشكال التراثية المخدسة 


کما سبتق قوله في مواقع آحری وتبعاً للتراث اهندوسي» توجد کیفیتان متعاکستان» 
إحداهما سفلية والأخرى علويةء يكون فيها الفرد حارج الطبقات الاجتماعية؛ فيمكن أن لا يلتمي 
إلى طبقة ((أفارنا بالسنسكريتية)) با لمعنى الحرماني السالب أي آله تحت الطبقات؛ ويمكن أيضا 
بالعكس أن يكون من وراء الطبقات (أتيفارنا) أي أعلى منها فهو فوقهاء وهذه الحالة الثانية» هي 
بلا مقارنة أندر بكثير من الحالة الأولىء لاسيما في أوضاع عصرنا الراهن“. وبكيفية ماثلة» يكن 
كذلك أن يكون مقام الشخص هنا أو هناك (آي في موقع أسفل آو أعلى) بالسہة للأشكال التراثية. 
فالإنسان الذي لا دين له كالذي نصادفه مثلا بسهولة في العام الغربي الحديث» هو بلا مراء من 
صنف الحالة الأولل؛ وأمّا الثاني فهو بالعكس ينطبق حصريا على الذين تحققوا فعليا بإدراك 
الوحدة الجوهرية والتطابق الأساسي لمحميع التراثيات السوية الأصيلة؛ وهذه الحالة الثانية» هي 
أبضأًء لا يمكن أن توجد حاليا إلا نادراً جداً. وبكلامنا عن التحقق الفعلني بذلك الإدراك لنفهم 
جيداً أننا لا نعنى فقط جرد مفاهيم نظرية حول هذه الوحدة وهذا التطابق» مع أن استيعابها بعيد 
بالتأكيد عن أن يكون غير معتبرء لكنها غير كافية تماما لكي يكن للشخص أن يعتبر نقسه واصلا 
لدرجة تتجاوز مرحلة الانخراط الضروري في شكل تراثي معين والالترام الدقرق به. وهذا طبعا لا 
يعقى بتاتا أن من كان في هذه الالة ((آي الحالة المقتصرة على الفهم النظري)) لا ينبغي عليه في 
نفس الوقت آن ججتهد في فهم التراثيات الأخرى بام وأعمق ما يمكن؛ وإئما ذلك يعني فقط آنه 
عملياء لا ينبغي آن يستعمل وسائل شعائرية أو غيرها تنتمي إلى العديد من الأشكال المختلفة 


يظر تابنا هيمدة الكم وعلامات آخر الزمان؛ الباب 9. 
ز3 ب سا ذکرناه ف تعقیب سابق. كانت هذه الالة بالعكس هي االة العادية الطبيعية عند بشر العهد الفطري الأول. 
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تخصيصا؛ فهذا الاستعمال كما قلنا سابقاً ليس عديم الجدوى ولا طائل وراءه فحسب» وإنما هر 
٠‏ ضار وخحطر من عدة جوان'"'. 

ويمكن مقارنة الأشكال التراثية بُطرق تؤدي كلها إلى نفس الهدف“ غير أنها بصفتها 
طرق» تتميز وتختلف بعضها عن بعض على آي حال؛ ومن البديهي آن ليس بالإمكان اتباع العديد 
منها في نفس الوقت؛ وعندما محصل الانخراط في واحدة منهاء لا بد من اتباعها إلى النهاية بلا انزياح 
عنها؛ إذ أن إرادة الانتقال من واحدة إلى أخرى هو في الحقيقة احسن وسيلة لعدم السير» هذا إن ۾ 
بتعرض صاحبها للضياع التام. فلا يهيمن على جيع الطرق إلا من بلغ إلى غايتهاء فلم تبق له حاجة 
إلى اباعهاء وبالتالي يكن لهء عند اللزوم» أن يظهر من حيث التطبيق العملي في جيم الأشكال» 
لأنه بمقتضى تجاوزها كلها تحديداء ضحت بالنسبة إلبه متحدة في مبدئها المشترك ((هذا الكلام 
يصح على طرق تربوية ختلفة لكنها تنتمي إلى نفس الدين» كالطرق الصوفية في الإسلام؛ لكنه لا 
يصح بتاتاً على أديان مختلفة منذ بعثه خاتم المرسلين الذي بعثه اله للداس كافة بالدين الخاتم المجامع 
الثاسخ لحميع الشرائع السابقةء ولا ني بعده أي سيدا حمد #. فمن ابتغى غير الإسلام دينا فلن 
قبل منه وهو في الآخحرة من الخاسرين. والآيات القرآنية الصريحة والأحاديث النبوبة الصحيحة في 
هذا الموضوع كثرة مشهورة)). وعموماء فإن الواصل إلى عين تلك الوحدة المبدئية سيواصل التزامه 
ا لخارجي بشکل تراڻي معين» ولو على سبيل آن يقتدي به الڏين هم حوله ول پبلغوا مبلغه. لکن. 
إذا حدثت ظروف خاصة وفرضت نفسهاء يمكن له حبذ الظهور في شكل تراثي آخر إذ هو ثابت 
ي النقطة التي نم يبق فيها أي فارق بين تلك الأشكال. وفوق هذا حالما أضبحت هذه الأشكال 
متحدة بالنسبة إليه» لم يبق بالإمكان هنا وجود أي اختلاط آو لبسء حيث آنهما يفترضان بالضرورة 
وجود الاحتلاف على ما هو عليه من الفوراق؛ ونكرر مرة أخرى» أن الشخص الوحيد المققصود 
هنا هو المتحقق فعليا بالقام المتعالي عن ذلك الاختلاف: فباللسبة إليهء لم يبق للأشكال طابعم طرق 


هذا يتيح فهما أحسنا لا قلناه سابقا حول ألسلطة التشريعية للتنظيمات التربوية الراجعة لشكل تراثي معيّن: فالانغراط 
في التربية الروحية بالعنى الأدق: الحاصل بالارتباط ثل ذلك التنظيم هو بداية الطريق صر العنى. وبالتالي إن 
المبتدئ فيه لا يزال طبعا بعيداً جدأً من إمكانية التحقق الفعلي بالقام التعالي على الأشكال الترائية. 
لكي يكون المعتى صحيحا تقاماء تجدر عنا إضافة أن ذلك يصح بشرط أن تكون الأشكال التراثية المذكورة تامة كاملة 
أي أنها لا تتضمن القسم الظاهري فقط وإنغا أيضا القسم الباطني والتربوي. والأمر مبدثيا هو على هذا المنوال لكنء 
بفعل نوع من الاحطاط قد بلسي هذا القسم الثاني ويسي مفقودا إن صح القول. 
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أو وسائل هو في حأجة إليهاء وإنما بقيت عنده كتعابير عن الحقيقة الواحدة» وهي متكافة في 
شرعية استعماما تبعا للظروف» كتكافو لغات ختلفة لتبليغ الفهم للذين هم معنيون بالخطاب 

وفي الجملةء الفارق بين هذه الحالة وحالة اخلط غير المشروع بين الأشكال التراثيةء ماثل 
بصفة عامة للفارق الذي نبهنا عليه بين الجمع التوليفي والتلفيق» وهذا كان من الضروري في هذا 
الصددء تقديم توضيح هذا الأخير أولا. وبالفعل» فالناظر إلى جميع الأشكال التراثية في وحدة المبدا 
ذاتها كما ذكرناء له رؤية توليفية في جوهرها بالمعنى الأدق للكلمة؛ فلا يمكن له إلا أن يقف في 
باطن جيعها على السواءء بل نقول في نقطتها الأكثر بطوناء وهي حقا المركز المشترك لجميعها. 
وباعتار المقارنة الي استعملناها قبل قليل» نقول أن كل الطرق النطلقة من نقاط ختلفة تتقارب 
أكثر فأكثر مع بقائها دائماً متميزة» إلى أن تنتهي إلى هذا المركر الوحيد“ لكن بشهودها من هذا 
المركز ذاتهء لم تعد في الخحقيقة سوى اشعة منبثقة من وبواسطتها يتصل بنقاط انحرط المتعددة. 
وهذان الاتجاهانء التعاكسان تبعاً منحى النظر إلى نفس الطرقء بتناسبان بالضبط مع وجهة نظر من 
هو سالك في الطريق نحو المركزء ووجهة نظر الواصلل إليه. وفي الرمزية التراثية تحديدا تنعت 
أحوالمما على التتالي بأحوال المسافر وأحوال ألمقيم. ومثل هذا المقيم أيضا كمن يقف شرق قمة 
جبل» فبدون آن يتحرك؛ يرى على السواء ختلف منحدراته» بينما الصاعد لنفس هذا الحبل لا یری 
سوى الحزء الأقرب إليه؛ ومن البديهي أن نظرة الأول هي وحدها التي يمكن نعتها بالتوليفية 
الجامعة. 

ومن جانب أخرء إن الذي لا بقف في المركزء هو حتما دائما في موقع حارجي مقدار يزيد 
أو ينقص» حتى بالنسبة لشكل التراث الذي يتمي إليه تخصيصاء فضلا عن الأشكال التراثية 
الأ خرى؛ وبالتالي» لو أراد مثلاء القيام بشعائر ترجع إلى عدة أشكال ختلفةء زاعما توظيفها كلها 
معا کوساثل أو قواعد استداد' لرقيه الروحي» فإله ليس يإمكانه تجميعها حقا هكذا إلا من الخارج 
وهذا بعني أن ما يقوم به ليس بشيء غير التفليقء حيث أنها تتشكل بالتحديد من مثل هذا الخليط 


٠ في وجهة النظر التربوية: هذا هو المسمّى بالتحديد في الحقيقة ب موهبة معرفة اللغات التي ستعود إليها لاحقا.‎  '" 

كما شرحناه سابقاء ني الحالة التي يمسي فيها شكل تراثي غير تا» يكن القول أن الطريق تصير مقطوعة في إحدى 
التقاط قبل بلوغ المركز. أو تبعبير أصح تصير غير صالة للسلوك ابتداء من هذه النقطة الي تحدد الانتقال من الميدان 
الظاهري إلى الميدان الباطفي. 

ا من هذا الموقف المركزي. طبعا لا تستثنى بتاتا الطرق -التي هي على ما هي عليه- لم تعد صالحة للسلوك التام كما 
ذكرناء من الملا حظة السابقة. 
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من العناصر غير المتجانسة والتى لا يوحد بينها شيء. وبالتالي فكل ما قلناه حول التلفيق عموماء 
يصح على هذه الخالة الخاصةء بل يمكن القول آله يصح عليها مع مزيد من الخطورة؛ ولو اقتصر 
الشأن على النظريات فقط. لكان من النحتمل أن يكون الأمر غير ضار نسبياء مع كونه تافها اما 
ووهمیا ولا مئل سوی جهدا ضائعا لا جدوی منه. وآما التخليط في مارسة الشعائر» فيستلزم 
اتصالا مباشرا بحقاثق من طراز أعمق» وقد مجر صاحبه إلى انحراف أو توقف لسيره الباطني. 
وصاحبه بظن خط أنه بالعمكس يحصل على مزيد من التيسير في سلوكه.وييكن مقارنة مثل هذه 
الحالة بشخص يستعمل في نفس الوقت» بذريعة الحصول على شفاء أكثر تأكيدأء أدوية ها آثار 
متعاكسةء يعدم بعضها البعض الآخر» بل قد تحدث أحيانا بينهما تفاعلات غير متوقعة وخطورتها 
على الجسم تزيد أو تقل؛ ؛ فشمة أمور لا تكون فعالة إلا باستعماها منفردة وحدهاء ولا تلاءم صلا 
حين تجتمع مع بعضها البعض. | 

وهذا يقودنا أيضاً إلى توضيح نقطة أخرى» وهي أن زيادة على السبب العقيدي المبدئي 
صر المعنى المعارض لأي اختلاط بين الأشكال التراثيةء يوجد اعتبار أخر؛ وهو- رغم كونه من 
مستوى أدنى من الاعتبار السابق- لا يقل عنه أهمية في وجهة الثظر الت يمكن نعتها ب التقنية. 
وبالفعل» لو افترضنا وجود شخص في الأوضاع الناسبة التي تسمح له بالقيام بشعائر ترجع إلى عة 
أشكال تراثية بجيث يكون لكل منها آثار حقيقيةء فهذا يستلزم طبعا أن له على أي حال عض 
الروابط الفعلية مع كل واحد من هذه الأشكال» وبالتالي يمكن آن يحصل- بل محصل بالفعل حتما 
في أغلب الحالات تقريبا- أن تلك الشعائر ستجلب: ال فط مود رات روح ولا ابضا ف 
البداية خصوصاء مؤثرات نفسانية لا تنسجم مع بعضها البعض» فتتصادم وتحدث وضعا فوضويا 
واختلالا يضر المتسبب في إثارتها وجلبهاء بخطورة تزيد أو تنقص؛ وبلا عناء تتصور آن مشل هذا 
الخطر هو من بين الأ خطار التي لا ينبي التعرض ها من دون ترو. وصدمة المؤثرات النفسية هي 
التى تُخشى بصفة خاصةء كتبعة لاستعمال الشعاثر الأكثر عموماء أي الت ترجع إلى الجحانب 
الظاهري لمختلف التراثيات» لأ نها تبدو متباينة في هذا الحانب بالخصوص» ولان تباعد الطرائق يزداد 
کلما ازداد اعتبار بعدها عن الرکز؛ هذا من جانب» ومن جانب آخر- حتى إن بدا متناقضا في 
الظاهر عند من لا يفكر فيه مليا- :عدم التلاؤم بين شعائر تراثبات ختلفة يزداد حدة كلما ازدادت 
هذه التراٹیات اشتراكا في ما يطبعها؛ وكمثال عنها حالة التراثيات التي تكتسي ظاهريا الشكل الديني 
بحصر المعنى ((أي كاليهودية والمسيحية والإسلام))؛ وذلك لان الأمور إذا كانت متباينة جدا لا 
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تدخحل في نزاع في ما بينها إلا بصعوبةء بفعل نفس تباينها؛ قفي هذا ايدان كما هو الجال في كل 
میدان آخرء لا کن أن يقع صراع إلا بشرط التواجد على نفس الأرضية. ولا نلح أكثر على هذا 
في هذا الموضوع» لكن من الأمول على آي حال أن يكون هذا التحذير كافيا عند الذين يمكن آن 
يستهويهم اللجوء إلى مثل تلك الوسائل التنافرة؛ وعليهم أن لا ينسوا أن الميدان الروحاني الخالص 
هو وحده الذي يكون فيه المرء آمنا من كل ما بخشىء لأ الأضداد نفسها ل يبق ها هنا آي معنى؛ 
وما ل پتجاوز المرء تماما ونهائيا ايدان النفسانيء فان أوخم المحوادث المؤسفة تبقى على الدوام 
حتملة الوقوع» حتى» بل رما ينبغي أن نقول خصوصاء بالنسبة للذين يصرّون باستمرار على عدم 
الإيان بها. 


الباب 8 
حول تبليغ التربية الروحية وسلاسله الموصولة 


قلنا سابقاً أ الانخراط في التربية الروحية محصر المعنى يتمشل أساسياً في تبليغ فعالية 
روحيةء وهو تبليغ لا يمكن أن محصل إلا بواسطة تنظبم تراثي نظامي سوي» ججيث لا كن الكلام 
على ذلك الانخراط خارج الارتباط مثل هذا التنظيم. ووضحن أن النظامية تستلزم إقصاء ججميع 
التنظيمات التربوية الزائفةء أي جميع التنظيمات التى ليس في حيازتها أي فعالبة روحية» مهما كانت 
مزاعمها والمظاهر التي تكتسيها ؛ وبالتالي لا تستطبع تبليغ أي شيء في الحقيفة. ولهذاء» من اليسير 
فهم الأهمية الرئيسية التي تعلقها يع التراثيات على ما يُسمى ب سلسلة الطريق ‏ أي سلسلة 
متتابعة الحلقات تؤمن التبليغ المذكور بكيفية غير منقطعة. وبالفعل» فمن دون هذا التتابع 
ا لمتواصل» يمسي اعتبار الأشكال الشعائرية عديم الجدوى» لأن العنصر الحيوي الأساسي لفعاليتها 
أمسى غاثباً. 

وسنعود لاحقا بكيفية أخص إلى مسألة الشعائر التربوية: لكن ينبغي منذ الآن أن نجيب 
عن اعتراض يمكن أن يبرز هناء وهو اليس هذه الشعائر في ذاتها فعالية ملازمة ها؟ والحواب أ ها 
حقا هذه الفعاليةء حيث أن عدم مراعاتهاء أو تحوير بعض عغناصرها الأساسية» ينجر عله عدم 
الحصول على أي نتيجة فعلية. لكن إذا كان هذا شرطا ضرورياًء فهو رغم ذلك غير كاف: فزيادة 
عليه» لكي يكون للشعائر آثرهاء ينبغي أن لا يقوم بها إلا المكلفون المؤتمنون على القيام بها. وليس 
هذا خاصا بالشعائر التربوية فحسب. وإلما ينطبق كذلك على الشعائر من النمط الظاهري»ء مثل 
الشعائر الدينية العامة التي ها هي أيضا فعاليتها الخاصةء ولا يكن لأي واحد القيام بها. فالشعيرة 
الدينبة الي تشترط تنصيبا شرعياء لا تكون ها آي نتيجة إذا قام بها من لم يكلف بهاء مهما كانت 


كلمة سلسلة تكافى في العبرية كلمة شلشلت» وفي السلسكريتية بارامبارآ. وهي تعبر أساسيا عن مفهوم التتابع النظامي 
الذي لا ينقطم. 
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رعايته لرسومهاء بل حتى إتيانه بالنية المطلوبة عند آدائها» وذلك لأله ليس جامل للفعالية 
الروحية الى بنبغي أن تتصرف باتناذها هذه الأشكال الشعاثرية كناقل ها“ . 

وحتى في الشعائر الى هي من مط سلفلي جداء ولا تتعالق إلا بتطبيقات تراثبة انوي 
كشعائر الرقية والسحر مثلاء حيث تتدخل فعالية لا تمت بصلة للروحانيةء وإلما هي مجرد فعالية 
لفسانية (بالعنى الأعمء آي النفسانية المنتمية لميدان العناصر اللطيفة في الفردية الإنسانية» والأخرى 
المناسبة ها في ا جال الكوني الكبير) فإ حصول أثر حقيقي مشروط في غلب الأحيان بنوع من 
التبليغ والإذنء بل حتى آتفه أصناف السحر المعروف في الأرياف تعطي في هذا الصدد أمثلة 
عديدة. ولا نل على ر ا عو و ا و ف آل ون لتوا 
أكثر لبيان ضرورة التبليغ النظامي للقيام بكيفية مقبولة؛ بشعائر تستلزم تصرفا لفعالية من طراز 
علوي» بمکن نعتها ب غير بشرية (( آي ربانية)) بجصر المعنى» وهده هي حالة الشعائر الدينية 
الاه وال على السا 

وهنا بالفعل تكمن النقطة الأساسيةء ولا بذ من مزيد الإلحاح عليها ولو قليلا: فقد كنا 
ذكرنا أن تشكيل التنظيمات التربوية النظامية السوية لا يخضع نجرد مبادرات فردية؛ ويمكن إعادة 
نفس القول تماما مطبقا على التنظيمات الدينية الظاهريةء لاله لا بذ في كل منهما من حضور أمر لا 
مكن أن يصدر من أفراد لكونه من وراء القدرات البشرية. ومكن جمع الحالتين بقول أن المقصود 
هنا في الواقع» هو جملة التنظيمات التي كن نعنها بالتراثية حقا؛ وبالتالي» ومن دون استدعاء 
اعتبارات أخرى» يهم ما كررناه في العديد من الملاسبات» وهو رفضنا تطبيق اسم آلتراث 
((تراديسيون بالفرنسية)) على أمور بشرية عضةء كما هو مستعمل تعسفيا في الكلام العامي 


تصرح هنا بوضوح عن اشتراط هذه النيةء لبيان أن الشعاتر لا يكن أن تكون موضوع تجارب بالعنى العمومي السطحي 
مله الكلمة. فالذي يريد ألقيام بشعيرة. من آي نوع كانت جرد الفضول ولتجريب أثرهاء من اليقين قبلا أن أثرها هذا 
سیکون معدوما. 

حتى الشعائر التي لا تستلزم بالخصوص مثل هذه الرسامة.هي أيضا لا يکن آن يقوم بها آي شخص بلا ييز لان 
الانتماء الصريح للشكل التراثي المتضمن هاء هو في جيع الحالات شرط متم لفعاليتها. 

شرط هذا التبليغ والإذن. موجود حتى في المظاهر المنحرفة للتراث» أو في مخلغاته المنحطة. بل ينبغي أن نضيف حتى في 
المظاهر المقلوبة المنكوسة الزائفة له والي ترجع إلى ما سميناه أضذية الترببة الروحية ينظر في هذ! الصدد كتابنا هيمنة 
الكم وعلامات آخر الزمان البابان 34 و 38. 
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الجاري؛ وما لا يخلو من فائدةء ملاحظة أن كلمة تراث نفسهاء في معناها الأصلي؛ لا تعصبر عن ٠‏ 
شيء آحر سوى مفهوم التبليغ نفسه الذي نحن بصدد النظر إليه» وهذه مسألة سنعود إلبها لاحقا. 

والآن. لزيد من الترضيح» يكن تقسيم التنظيمات الترائية إلى ظاهرية وباطنية» مع آثنا لو 
أردنا من هذين الكلمتين المعنى الأدق. لا أمكن رجا تطبيقهما بنفس الدقة في جع المواقع. لكن» 
بالنسبة لا نحن الآن بصدد النظر إليه» يكفي آن نعلم بأن كلمة ظاهرية تعني التنظيمات التى هي. في 
بعض الأشكال الحضارية» مفتوحة على الجميع بلا مييزء بينما كلمة باطنية مخصوصة بصفوةء أو 
بعبارة أخرى» لا بقبل الانخراط فيها إلا الحائرون على تأهيل خاص. وهذه الأخيرة هي تنظيمات 
التربية الروحية العرفالية ججصر المعنى؛ وأمًا الأخرى فهي لا تشمل التنظيمات الدينيةء تخصيصا 
فحسب» وإنما آیضاء کما نشهده فی الحضارات الشرقية» تنظيمات اجتماعية ليس ها هذا الطابع 
الدينى» رغم كونها مثلها مرتبطة جہداً من طراز علوي» وهذا هو الشرط الضروري في جميع الحالات 
ليكون من المكن الإقرار بكونها تراثية. وحيث أننا لسنا هنا بصدد النظر إلى التنظيمات الظاهرية 
من حيث هي» وإنما فقط لقارنة وضعها بوضع التنظيمات الباطنية أو التربويةء يكن أن نقتصر 
على اعتبار التنظيمات الدينية وحدهاء لأله لا يُعرف غيرها في الغرب» وبالتالي فالكلام المتعلق بها 
سيكون مفهوما بكيفية مباشرة. 

إذنء نقول ما بلي: ما من دين» بالعنى الحقيقي هذه الكلمةء إلا وأصله غير بشري ((آي 
هو إلمي))ء وهو منظم بكيفية تحفط أمانة عنصر هو أيضأً غير بشري صادر من هذا الأصل؛ وهذا 
العنصرء الذي هو من طراز ما نسميه بالفعاليات الروحيةء له تأثر فعلي بواسطة شعائر خاصة؛ 
والقيام بهذه الشعاثرء لكي يكون شرعيأً سوياء أي لكي يوفر قاعدة استناد حقيقية للفعالية 
الملقصودةء يستلرم تبليغا مباشرا غير منقطع ضمن التنظيم الديني. وإذا كان هذا هو الشأآن قي الميدان 
الظاهري البسيط (وما نقوله هنا لا يتوجه إلى التقاد المنكرين الذين أشرنا إليهم سابقاء والذين 
يزعمون اختزال الذين في ظاهرة بشرية: فرآیهم لا اعتبار له عندناء کہا لا اعتبار لکل ما هو صادر 
من آراء قبلية مضادة للتراث الروحي)ء فالدواعي أكلر في ميدان أعلى منهء آي الجال الباطني. 
والكلمات التي كنا بصدد استعماهاء ها دلالات واسعة لكي تطبق أيضا هنا في امجال الباطني من 
دون تغبير» سوى تبديل كلمة دين بكلمة تربية روحيةء وكل الفارق بينهما يتلخص في طبيعة 
الفعاليات الروحية المؤثرة (لأنه لا بد هنا أيضا من القيام بتميبزات عديدة في هذا امجال»الذي يشمل 


47 


في الحملة كل ما يتعلتق بقدرات من طراز فوق فردي)ء وخاصة غايات تأثير كل منهافي كل من 
الحالتین. ) 

وإذا أخذنا حالة المسيحية كمرجع» ولكي يكون الفهم لا ذكرناه أحسن» يمكن مرة أخرى 
أن نضيف ما يلي: إن المدف المباشر لشعائر الانخراط في التربية الروحية هو تبليغ الفعالية الروحية 
من فرد إلى آخر يکنه بدوره» مبدئيا على أي حال تبليغها إلى غبره؛ وهي بهذا غاثل تماما من هدا 
الوجه شعائر رسامة القس'؛ بل يكن ملاحظة أن كلا من هذه ومن تلك متماثلة في إمكانية 
تضمنها للعديد من الدرجات» أي أن كمال الفعالية الروحيةء مع كل ما تستلزمه من صلاحيات» لا 
تبلغ حتما في مرة واحدة لاسيما الأمور المتعلقة بالكفاءة الراهنة لممارسة هذه آو تلك من الوظائف 
في التنظيم التراثي. هذا ومن المعروف مدى أهمية مسالة أخلافة البابوية في الكنائس المسيحية. 
وهذا يکن فهمه بلا عناءء حڀٿ آنه لو انقطع تسلسل هذه الخلافة: لا بقيت شرعية لأي رسامة. 
وبالتاليء فان غالبية الشعاثر لا تمسي سوى شكليات باطلة لا طائل فعلي منها“. ولا ينبغي للذين 
بقرون جح بضرورة مثل هذا الشرط في اليدان الديتي» أن تبقى لديهم آدنى صعوبة في فهم آنه 
يفرض نفسه أيضاً في ميدان التربية الروحية بكيفية لا تقل صرامة؛ أو بعبارة احرى» إن التبليغ 
النظامي السوي في ايدان التربري» والذي يشكل السلسلة التى تكلمنا عنها سابقاء ضرورة لا تقل 
حتميتها عن تلك الحاصلة في ايدان الديني. 


تقول: من هذا الوجه لأ من وجهة نظر أخرى يكن مقارنة الانغراط الأول في طريق التربية بصغته رلادة ايق 
بشعيرة التعميد؛ وبديهي أن التناسبات الي يكن اعتبارها بين أمور تنتمي إلى خالات بثل هذا الاختلاف هي حتما 
معقدة» وليس من السهل اختزاها إلى نوع من الرسم الأحادي التخطيط. 

تقرل الكفاءة الراهنة لببان أن المقصود أمر على وآعمق من ألأهلية الحقدمة التي يكن تسميتها أيضا بالكفاءة 
وبالتالي۔ يكن القرل عن فرد أن لديه كفاءة لممارسة وظائف شرعية دينية إذا ل توجد موانع تصذه عن ذلك لكنه لا 
يكون ذو كفاءة راهنة إلا إذا تلقى الرسامة فعليا. ولئلاحظ أيضاء في هذا السياق» أن هذه الرسامة هي الشأن المقدس 
الوحپد في الو ظائف الدينية المسيحية الذي يشترط تأهيلات خاصة؛ وبهذا يكن أيضا مقارنتها بالاخراط في التربية 
الروحبةء لكن طبعا بشرط الاعتبار الدائم للفارق الحرهري بين الميدانين الظاهري والباطتي. 

وهذا هو الواقع في الكنائس البررتستائية الى لا تعترف بالوظائف الدينية. فألخت تقريبا كل الشعائر: أو لم تحتفظ بها إلا 
بصفنها صورا تذكارية؛ وبالفعل لا كن أن تحون أكثر من ذلك في ميل هذه الحالة بالنظر إلى التشكيلة الخاصة بالتراث 
المسيحي. وني جانب آلحرء من المعروف في ما يتعلتق بشرعية الكنيسة الإنجيلية: كل النقاشات حول مسالة الخلافة البابرية 
وصلته بتلك الشرعية؛ ومن اللفت للانتباه ملاحظة أل التيوصوقيست أنفسهم عندما أرادوا إنشاء كليستهم 
الكائولويكية الحرة حاولوا قبل كل شيء ضمان الاستفادة من خحلافة رسولية نظامية. 
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قلنا قبل قليل أن اصل التربية الروحية لا بُدّ أن يكون غير بشري لألها بدون هذاء لا يكن 
باي كيفية بلوعغ سدفها النهاڻي. الذي يجاوز مدان القدرات الفردية؛ وهذا فإ الشعائر التربوية 
الحقيقية» كما تبهنا عليها سابقأء لا يكن إرجاعها إل وأضعين طا من اشر > ولا عرف ها آبدا في 
الواقع واضعا من الاس ؛ ولنفس السبب لا يُعرف خترعون للرموز التراثيةء لأنها هي أيضا غير 
بشرية في أصلها وي جوهرها”؛ وتوجد روابط وئيقة جدا بين الشعائر والرموز سنفحصها بعد 
حين. وبكل دقة. يکن القول أن في مثل هذه الحالات» لا وجود لأصل 'تاريخي إذ أن الأاصل 
الحقيقي يقع في عالم لا تنطبق عليه أوضاع الزمان والمكان التي تحدد الحوادث التارجية كما هي 
عليه؛ وطذا فإ مثل هذه الأمور تنفلت دائما حتميا عن وسائل البحث العامة الظاهرية التي 
مقتضى تعريفها إن صح القول لا بمكن أن تعطي نائج مقبولة نسبيأً إلا في الميدان البشري 
الحض . 

وني مثل هذه الأوضاع» من اليسير فهم كون دور الفرد الذي ينح الانخراط في التربية إلى 
رد آخر هو حقا بالتاکید دور تبليغ بالمعنى الأدق للكلمة: فهو لا يتصرف كفرد وإما كحامل 
لفعالية لا تنتمى إلى الميدان الغردي. إنه لا يعدو أن يكون حلقة من السلسلة التي نقطة انطلاقها 
خا سن ی ار اشر ونا فلا یکن آن يتصرف باسمه الخاص. وإئما باسم التنظيم الذي هر 
مرتبط به والحائز على سلطاته. أو بتعبير أدق» باسم المبدا الذي يمثله هذا التبظيم ظاهراً عيانا. وهذا 
يفسر كيف أن فعالية الشعيرة التي يقوم بها الفرد هي مستقلة عن القيمة الخاصة بهذا الفرد كما هو 
عليه ویصح هذا أيضاً على الشعائر الدينية؛ ولا نقصد به المعنى ألأخلاقي» حيث يمسي المقصود 


مایعزی لشخصیات اسطوریة آو رمریة بتعبیر ادق لا بمکن بتاتا آن بُعتبر ذا طابع تاریځي» وما هو بالعکس يوک 
تماما ما نقوله هنا. 

النظيمات الصوفة الإسلامية تستعمل علامة للتعرف وتبلغها للمنخرطين فيها؛ وحسب الرواية المسندة قإن الي 3# 
تلقى هذه العلامة من الملك جبريل نفسه طا ولا بمكن للدلالة إن تكون أكثر من هذا لبيان الأصل غير البشري 
للتربية الروحية. 

نسجل تى هذا الصدد أن الذين: مقاصد دفاعبة عن الذين؛ يلحون على ما يسمونه ب تاريخية الدين» إلى حد اعتباره أمرا 
اساسیا بل حتی مقدما أحپانا على اعشبارات عقائدية (بيتما العكس هو الصحيح» حيث أن الوقائع التاريخية ثفسها لا 
زيمت فا حقا إلا لن بالإمكان أخذها كرموز لحقائق عليا) يقترفون خطا خطيرا على حساب البعد المتعالي المقارق هذا 
الدين. ومثل هذا ا لطا الذي يشهد على تصرّر مال بشدة إلى الفهوم المادي وعلى عجز عن الصعود إلى مستوى عال» 
کن آن يتظر إليه كتنازل مو سف لوجهة النظر الأنسية آي الفردية البشرية المضادة للتراث الروحي» التي نيز العقلبة 
الخريية الديئة. 


49 


فاقد الأهمية بالطبع في مسألة هي في الحقيقة من نمط تقبي حصريا؛ وقصدنا أن حتى في الحالة التي 
يكون فيها الفرد المعتبر غير حائز على درجة المعرفة الضرورية لفهم المعنى العميق للشعيرة والعلة 
الجوهرية لمختلف عناصرهاء فن أثرها التام باق على ما هو عليه بلا نقصان» إذا كان ذلك المبلغ 
ولا بكيفية نظامية سوية بوظيفة التبليغء وقام بالشعيرة مراعيا لكل قواعدها المقررة» مع استحضار 
النبة الي يكفي فيها الوعي بارتباطه بالننظيم الترائي. ومن هنا تتفرع مباشرة هذه النتيجةء وهي أن 
حتى التنظيم الذي م يبق في وقت ما من أعضائه إلا من سميثاهم ب المنتسبين للطريق ((أي هم آهل 
تبرك لا آهل سلوك فعلي » كما يقال في الاصطلاح الصوفي)) (وسنعود مرة أخرى إلى هذه الحالة 
لاحقا) فإن قدرته على مواصلة التبليغ الحقيقي للفعالية الروحية الى هو مؤتمن عليها باقية على 
حاها. وني هذا يكقي عدم انقطاع السلسلة؛ وفي هذا السياقء تكون الحكاية المعروفة لل جار مجمل 
ذخائر ((آو: الحمار محمل اأسفارا كما في القرآن الكربم)) قابلة لدلالة تربوية روحية جديرة 
NE‏ 

ولي المقابل» فإن معرفة الشعيرة حتى إن كانت تامةء تبقى خالية من كل قيمة فعليةء إذا 
أحذت حارج الشروط النظامية السوية. وكمثال بسيط على هذا من التراث المندوسي (حيث 
تقتصر الشعرة آساسا على التلفظ بكلمة أو بصيغة معينة)ء فالمانترا ((أي ورد الذكر)) الذي 
يؤخذ من غير تلقين الشيخ ((الكورو بالسنسكريتية)) لا يكون له أي أثرء لان إحياءء ((أي بعث 
الروح فيه)) م بحصل بسبب غياب الفعالية الروحية التي يشكل ال أمانترأحاملا ها“ . وهذا 
الشرط. يمتد بدزجة أو بأخرىء إلى كل شيء تنعلق به فعالية روحية؛ فدراسة النصوص المقدسة 
لتراث مثلاء التي تتم بواسطة الكتب» لا تكون آبدا بديلا عن تلقيها المباشر من الشيوخ؛ ولهذاء 
فحتى في الحالات التي تكون فيها التعاليم التراثية مكتوبة بمقدار تمامه يزيد أو ينقص؛ فان تبليغها 
الشفوي المتواصل بانتظام. ضروري لإعطاء أثرها الكاملء ولكي لا تنقطع حلقات السلسلة المرتبطة 


ما تجدر ملاحظتهء في هذا السياق» أن هذه الذخائرء أو الآثار المقذسة. هي بالتحديد نواقل حاملة للفعالبة الروحية؛ 
وهذا هو السبب الحقيقي الذي يجعلها معظمةء حتى لو لم يكن المثلون للديانات الظاهرية واعين دائما بهذه العلة. وهم 
أحيانا يبدون غير متنبهون للطابع الواقعي الإججابي للقوى التي يتعاملون معها. وهذا لا ينع هذه القوى من التصرف 
فعلياء رغما عنهم. لكن ربا بكيفية أقل بروزا وهيمنة ما لو كانت موجهة لقني بكيفية أحسن. 

2( بصدد هذا ألاحياءء نشير عرضاء إن أمكن مثل هذا التعبير: أن رسامة تقديس المعابد والصور وألأدوأت الشعائرية. ها 
هدف أساسي وهو آن يجعل منها وعاء فعليا للفعاليات الروحية التي بغيابها مسي الشعاثر الموظفة لأجل تصرفها جردة 
من التائ 
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بها حياة التراث نفسها (وهذا كله إذا لم يقتصر المقصود على جرد معرفة نظرية). وعند غياب هذا 
التواصل عبر حلقات السلسلة الحية نكون حينئذ آمام تراث ميت» ولا پبقی بالامکان حصول آي 
ارتباط فعلي؛ وإذا كانت معرفة ما تبقى من تراث يمكن أن يكون فيها قسط من الفائدة النظريةء فإن 
المنفعة المباشرة المادفة نحو أي تحقق تكون معدومة تماما (وهذا كله طبعاء من دون اعتبار جرد 
الببحث العمومي الظاهري؛ الذي لا قيمة له هنا أصلاء رغم آنه قد يساعد على فهم بعض احقائق 
في المذهب الترائي) . 

فالمقصود بالتاکید من کل هذاء هو تبليغ آمر حيوي» حتی آن في اند لا یکن لأي مريد 
آبدا أن بجلس مقابلا لشيخه مباشرة وجها لوجهء وهذا لكي پتجنب تاثيرا ((برانا بالستسكريتية)) 
المرتبط بالنفس- بفتح الفاء - وبالصوت. لأن تأثيره المباشر بشدة كبيرة. قد يبحدث صدمة عنيفة 
جداء وبالتالي كن نفسانيا وحتى فيزيائيا أن يتسبب في حطر" . وبالفعل فان شدة هذا الأئير في 
مثل هذه الحالة تزداد بمقدار شحئة ال براناً نفسهاء إذ هو الناقل أو الحامل اللطيف للفعالية الروحية 
السارية من الشيخ إلى المريد؛ والشيخ» في وظيفته الخاصةء لا ينبغي اعتباره من حيث فرديته (التي 
تغيب هنا حقيقة. إلا من حيث كونها جرد حامل). وإلما فقط كممثل للتراث نفسه» فهو مجسده 
بالنسبة للمريد إن صح القول؛ وهذا هو الذي يشكل بالضبط دور البلغ الذي تكلمنا عنه سابقا. 


هذا يتمم ويوضح مرة آخری ما فلناه سابفا حول بطلان ما یژعم أنه ارتباط مالي بأشکال تراث منقرضص. 
3( هنا أيضاً نجد ما يفسر الوضعية الخاصة للكراسي في عفل ماسرني» إلا آثٌ أغلب الماسونيين المعاصرين هم بالتاكيد 
بعيدون عن أن مخطر ببالمم هذا المعلى. 
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الباب 9 
التراث المقدس وطرف نبليغه 


ذكرنا سابقا أن كلمة تراث ((تراديسيون بالفرنسية))ءلا تعبر في أصلها الاشتقاقي إلا على 
مفهوم التبليغ؛ ولا يوجد هناء في الصميمء إلا ما هو عادي سوي تاماء وعلى وفاق مع تطبيقه 
اللستعمل عند الكلام على ألتراث بالعنى المعتمد عندنا وما شرحناه سابقا ينبغي أن يكفي ليفهم 
بسهو لة؛ ورغم هذاء فقد آثار البعض في هذا الصدد اعتراضا بين لنا ضرورة الإلاح على ذلك مره 
أخرى» حتى لا بمكن أن يبقى أي لبس حول هذه النقطة الأساسية. وفحوى هذا الاعتراض هر 
التالي: 

بالإمكان أن يكون أي شيء موضوع تبليغ» ما فيها الأشياء الأكثر عمومية ودونية؛ فلماذا 
إذن لا كن الكلام كذلك عن تراث بالنسة لكل ما هو مبلغ على هذا المنوال» مهما كانت طبيعتهء 
بدلاً من حصر استعمال هذه الكلمة في ايدان الذي يمكن تسميته ب ألمقدس وحده لا غير؟ 

في البداية بنبغي القيام سبقا بملاحظة هامةء تختزل كثيرأ مرمى السؤال» وهي أن بال ر جوع 
إلى الأصول» أ يكن هذا السؤال ليطرح» لأ ما يستلزمه من التمييز بين المقدس وغر المقدس كان 
حينذاك معدوماً. وبالفعل» كما شرحناه أحياناً كثيرة» لا يبوجد صر المعنى ميدان غير مقدس ينتمي 
إليه مط من الأمورومن الأشياء بمقتضى نفس طبيعتها؛ وإلما توجد» في الحقيقة» وجهة نظر غير 
مقدسة ((أي سطحية عامية غافلة))» وما هي إلا تبعة ونتيجة انحطاط ناجم هو نفسه عن المسار 
المابط للدورة الإنسانية وبعده التدر يجي عن الوضع البدئي. فقبل هذا الالحمطاط ٠‏ آي في الجحملة 
خلال الوضع العادي السوي للإنسانية التى م تكن بعد قد نحطت يمكن القول أن الطابع التراثي 
کان يشملل کل شيءء» لان النظر إلى آي شيء کان من حيث ارتباطه الأساسي بالبادئ وانسجامه 
معهاء وبالتالي لم يكن بالإمكان تصور وجود نشاط غير مقدس» آي منفصل عن نفس تلك المبادئ 
وجاهل بها؛ وهذا يصح حتى على ما ير جع إلى ما اصطلح اليوم على تسميته ب الحياة المعتادة» أو 
بالحری على ما کان بالإمكان أن يتناسب معها حينذاك» حيث كان يشهد في مظهر بختلف ماما 
عن ما يفهمه المعاصرون لن" ؛ والدواعي أكثر ني ما يتعلتق بالعلوم والفنون والحرف» وهي التي 
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استمر طابعها الترائي حفوظا بكامله إلى عهد متأخر جدا بعد ذلك العهد الأول ولا يزال موجودا 
في كل حضارة ذات طراز سوي. بل يمكن القول أن تصورها السطحي العامي الي من القدسية 
هو حصريا- باستثناء مقدار ما العصر القديم المسمى ب الكلاسيكي ((آي العصر الكلاسيكي 
للحضارة الإغريقية الرومانية القدية))- من ميزات الحضارة الحديئة وحدها الي في الصميم لا 
قشل» هي في نفسهاء سویى منتهى دركات الاغطاط الذي تكلمنا عنه. 

وإذا إعتيرنا الآن الوضع الذي سبق هذا الانحطاط يكن آن نتساءل لماذا مفهوم التراث 
يقصي كل ما يوضف بالغيرمقدس» آي كل ما فقد عنده الوعي بارتباطه بالبادئ العلياء فلا يطبق 
إلا على الحتفظ بطابعه الأصلي» مع ما يتضمنه من بعد علوي مفارق. ولا تكفي مشاهدة أن العادة 
جرت على هذا المنوالء وذلك على أي حال قبل حدوث الالتباسات والانحرافات الحديثة جدا الق 
نهنا عليها في مواقع أخحرى". وصحيح أن العادة غالبا ما تغير المعنى الأول للكلمات ومكن 
با لخصوص أن تضيف إليه أو تحذف منه دلالة أخرى؛ لكن ينبغي أن يكون مُذا أيضاً سبب له 
دواعيهء لاسيّما عندما يكون الاستعمال المقصود مقبول شرعيا كما هو الحال هنا. ومكن ملاحظة 
أن هذه الظاهرة ليست منحصرة في اللغات التي تستعمل هذه الكلمة اللاتينية (تراديسون) وحدها؛ 
ففي العبريةء كلمة قبالة التي ها بالضبط فس معنى التبلبغ» هي كذلك خصوصة بالتراث بالفهوم 
الذي أعطيناه. بل بكيفية أدق» هي تدل عادة على القسم الباطني والتربوي» أي القسم الأعمق 
والأعلى في هذا التراث. آي إن صح القولء ما يُشكل الروح نفسه هذا التراث؛ وهذاأ ببين مرة 
احرى آنه لا بذ هنا من وجود آمر هو أهم وأعمق دلالة من جرد مسألة ما جرت به العادة أي 
جرد تحويرات للكلام الجاري على الألسلة. 

وف الحل الأولء يوجد معلى ينتج مباشرة من هذا الذي ذكرناه» وهو أن ما تنطبق عليه 
كلمة تراث في لي صميمه» إن لم يكن حتميا في عبارته الظاهرةء هو في الجملة ما بقي على أصله؛ 
فالمقصود إذن بالتاكيد هو آمر حصل تبليغه» إن أمكن القول»ء من وضع سابق عن البشرية إلى 
وضعها الحاضر. وفي نفس الوقت يمكن ملاحظة أن الطابع العلوي المفارق لكل ما هو ترائي 
بستلزم أيضا تبليغا في اتجاء آحرء ينطلق من المبادئ ذاتها ليتم تبليخه إلى الوضع الإنساني؛ وهذا 
الانجاه يلتقي طبعاً مع الاتجاه السابق ويكمله. وباستعمال ألفاظ أوردناها ني موقع آخر يمكن 
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الكلام حتى على تبليغ هو في نفس الوقت عمودي» آي من فوق البشري إلى البشري والتبليغ 
العمودي هو أساسيا حارج الزمان بينما التبليغ الأفقي وحده يستلزم انا زا وتف اا 
أن التبليغ العمودي» باعتباره المذكور من أعلى إلى أسفل» إذا أخذ بالعكس من أسفل إلى أعلى. 
يصبح مثلا ل مساهمة البشرية في حقائق المستوى المبدئي» وهي بالفعل مساهمة يؤمنها التراث 
تحدیدا في جميع أشكاله. أن من هنا تقوم الرابطة الفعلية الواعية بين البشرية وما هو أعلى منها. 
والتبليخ الأفقي» من جانبه» عند اعتباره في الاتباه الصاعد للزمانء يصبح بجحصر المعنى رجوعا إلى 
الأصول أي بعثا جديدا للد وضع الأصلي الفطري الأول. وكتا سابقا نبهنا على أن هذا البعسث 
الجديد هو بالتحديد شرط ضروري يسمح للإنسان أن يعرج إثره من مقام الوضع الفطري إلى 
قامات العليا. 

وثْمَّة أيضاً أمر آخر» وهو آن للطابع العلوي المفارق الذي تعميّز به المبادئ اساسيأء 
وكذلك کل ما ہو بها مرتبط فعليا بدرجة آو باخری (وهذا پُترجم بجضور عنصر غير بشري في کل 
ما هو تراثي بجحصر المعنى)ء يضاف طابع الدوام المعبر عن ثبات نفس تلك المبادئ» ويتم كذلك 
تبلیغه بکل ما آمكن من مقدار»ء إلى تطبيقاتهاء حتى إن كانت راجعة إلى الميادين العرضية. وهذا 
طبعاً لا يعني أن التراث ليس بقابل لتكيبفات تشترطها بعض الأوضاع والظروف؛ إلا أن في مشل 
هذه التغيّرات يبقى ما هو جوهري ثابتاً على الدوام. وحتى إذا تعلق الأمر بالعوارض» فإله يحصل 
تجاوزها على ما هي عليه و تحويلها علويا بمقتضى نفس ارتباطها بالمبادئ. وبالعكس إذا حصل 
الوقوف في وجهة النظر السطحية الظاهرية الذونيةء التى تتميز بغياب مثل ذلك الارتباط بالمبادئ 
بكيفية لا يمك أن تكون إلا سالبة» يصير الأمرء ! إن أمكن القول» منحصرا في ما هو عارض تماماء 
بكل ما يشتمل عليه من انعدام للاستقرار وتغير مستمر» مع استحالة الخروج منه» فهو إن صح 
القول» المستجد المكرر ختزلا في نفسه ((ومبتورا تماما عن أصله)). وليس من الصعب التنبه إلى أن 
التصورات الذونية من كل نوع هي بالفعل خاضعة لتغير مستمرء وكذلك كيفيات السلوك الناجمة 
عن نفس هذه الوجهة من النظرء وأبرز صورها ني هذا الصضدد ما يطلق عليه اسم ألمودة ( ها 
م0). ومن هنا يمكن أن نلخص فنقول أن التراث يشتمل ليس فقط على كل ما له قيمة تجعله 
قابلاً للتبليغ؛ وإلما أيضاً بالإمكان حقا أن يكون لكل شى مثل تلك القيمةء » إذ أن ما عدا هذاء أي 
كل محرد من الطابع التراثي وبالتالي الساقط في وجهة النظر الدونية» هو خاضع حول ميث أن 
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كل تبليغ له سرعان ما يمسي جرد مفارقة تاريخية أو تعلق وهمي في غير محلهء ولا يستجيب لأمر 
حقيقي أو مقبول شرعاً. 

وبالتالي يٽبغي الان فهم اذا کن اعتبار کلمتي تراث و تبليغ من دون أي تعسف لغوي» 
کلمتین مترادفتين أو متكافئين؛ أو على آي حال»ءفهم لاذا يشكل التراث» في أي وجهة ينظر منها 
إليه» ما مكن تسميته بالتبليغ بالمعنى الأمثل. ومن جانب آخر, إذا كان مفهوم التبليغ هو بهذا القدر 
من حيث تلازمه الجوهري مع وجهة اللظر الترائي إلى حد تسميتها المشروعة به فن كل ماقلناه 
سايقاً حول ضرورة التبليغ النظامي السوي نا ينتمي إلى هذا الميدان الترائي- وبالأخص الجال 
التربوي الروحي» الذي ليس هو جزءا مكملا له فحسب» بل هو يشكل أسمى ما فيه - بصبح 
مدعما» بل يضحى كأنه تلقائياً بديهي؛ وإزاء أبسط منطق» ومن دون استدعاء لاعتبارات أعمق» 
ينبغي لبداهته هذه أن تجعل كل اعتراض على هذه النقطة مستحيلا تماماء وهو الاعتراض الذي لا 
تستفيد منه سوى التنظيمات التربوية الزائفةء لأنها هي بالتحديد. لانعدام التبليغ عندهاء صر على 
الاستمرار في الإبهام واللبس. 
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الباب 10 
حول مراكز التريية الروحية 


نظن ننا تكلمنا ا فيه الكفايةء وباوضح ما يكن حول ضرورة تبليغ التربية الروحية. 
وتفهيم آن المقصود بهذا ليست مورا غموضها يزيد أو ينقص» وإلما بالعكس هي أمور في غاية 
الدقة الجلية والتعريف الواضح؛ حيث لا يمكن آن يكون للأحلام وللخيال أي نصيب» وكذلك كل 
ما ينعت اليوم ب الشخصي الذاتي والمفالي. ولكي نكمل ما يتعلق بهذه المسالةء بقي علينا أن نتكلم 
فلبلا عن المراكز الروحية الي يصدر منهاء بكيفية مباشرة وغير مباشرة» كل تبليغ نظامي سوي» 
وهي مراكز ثانوية مرتبطة هي نفسها با مركز الأعلى الذي يصون الأمانة الثابتة للتراث الروحي أو 
الملة الأصلية الأولىء وهي التي منها تفرعت جميع الأشكال التراثية الخاصةء تكيفا مع هذه أو تلك 
من الظروف انحددة زمانا ومكانا. وقد بيّنا في بحث آحر” كيف أن هذه المراكز الروحية تشكل على 
صورة المركز الأعلى نفسه» فهي إن صح القول كالالعكاسات له؛ وبالتالي فلن نعود هنا إلى كل ما 
فصلناه في ذلك البحث» وسنقتصر على النظر في بعض النقاط المتعلفة مباشرة بالاعتبارات التي كنا 
بصدد عرضها. 

في البدايةء من اليسير فهم كرن الارتباط با مركز الأصلي ضروري لتأمين استمرارية تبليىغ 
الفعاليات الروحبة منذ الأصول ذاتها للبشرية الراهنة (بل ينبغي قول: انطلاقا من وراء هذه 
الأصول» حيث أن المقصود هنا هو أصل غير بشري) وعبر كل المدة الزمنية لدورة وجودها؛ والأمر 
على هذا المنوال بالنسبة لكل ما له طابع تراثي حقاء ما فيها التنظيمات الظاهريةء الدينية وغيرهاء 
عند نقطة انطلاقها على الأقل؛ والدواعي أكثر بالنسبة للميدان التربوي الروحي. وي نفس الوقت» 
هذا الارتباط هو الذي ينبت ويصون الوحدة الداخلية والجوهرية القائمة تحت الظواهر الشكلية 
وبالتالي فهو الضمان الأساسي لد شرعية بامعنى الحقيقي هذه الكلمة. لكن ينبغي أن بعلم أن 
الوعي بهذا الارتباط لا يمكن أن يبقى مستمرا على الدوام» ووقوع انعدامه بديهي في غاية البروز 
فى الميدان الظاهري. وي المقابلء تظهر ضرورة حضوره الدائم بلا انقطاع في التنظيمات التربوية 
الأصيلة السويةء التي من آسباب وجودها بالتحديد إتاحة الانتقال إلى ما وراء الشكل التراثي الذي 
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تستند إليهء ومنه تنطلق صاعدة من التنوع إلى الوحدة. وهذا طبعاء لا يعني أن مثل هذا الوعي 
ينبغي أن يوجد عند جميع أعضاء التنظيم التربوي إذ أ هذا ظاهر الاستحالة. ويلغفي جدوى 
وجود سُلم لترتيب الدرجات فيه؛ لكن في الوضع السوي لا بد من وجوده في قمة هذا السلمء إذا 
كان القائمون فيها هم حقاً من السالكين الواصلين' ((أدابت ”#5امع4ة“ بالفرنسية))» أي أنهم 
تحققوا فعليا بكمال السلوك الروحي العرفاني؛ وهم الذين يشكلون مركزا تربوياً روحياً يصيح 
باستمرار في صلة واعية مع المركز الأعلى. غير أن الواقع قد يكون بخلاف هذاء ولو بفعل نوع من 
الانحطاط الذي يسهّل الابتعاد عن الأصولء وكما ذكرناه سابقاء يمكن أن ينأى إلى حد انحصار 
التنظيم جحيث لا مشي مشتملاً إلا على من سميناهم بالمنخرطين الشكليين (أو أهل الائتساب 
الشكلي) رغم كونه يواصل تبليغ الفعالية الروحية المودعة عنده بلا شعورمنهم. فالارتباط باق 
حينثذ رغم كل شيء لأ التبليغ م ينقطع» وهذا كاف دائما لكي يكن لشخص أن يتلقى الفعالية 
الروحية في هذه الأوضاع» وأن بسترجع ذلك الرعي إذا كانت لديه القدرات اللازمسة. وهذاء 
فالانتماء إلى تنظيم تربوي» حثى في مثل هذه الحالةء بعيد عن أن يمل جرد إجراء شكلي خال من 
كل مرمى حقيقي» كالانتماء إلى أي جمعية غير مرتبطة بالتراث» كما يعتقد بطيبة خاطر الذين لا 
بنفذون إلى صميم الأمور وتخدعهم بعض التشابهات الظاهرية الحضة»ء التي ما هي إلا ننيجة حالة 
الانعطاط التي آلت إلبها في العصر الراهن التنظيمات التربوية الوحيدة التي يكن هم التعرف عليها 
سطحیاً دار یزد و پنقص. 

من جانب آخحرء من المهم ملاحظة أن بالإمكان عدم الصدور الباشر لتنظيم تربوي من 
المركز الأعلى» وإئما بواسطة مراكز ثانوية تابعة له» بل هذه هي الحالة الأكثر وقوعا في العادة. 

وکما وجد في کل تنظیم سْلّم درجات فعلى منواها يوجد أيضأ بين التنظيمات نفسها ما 
يمكن تسميته ب النفوذ نحو عمق الصميم و ب الاقتراب النسبي من أمحيط الخارجي العسام. ومن 
الواضح أن الأكشر اقترابا منها إلى الخارج» أي الأبعد من المركزء هي التي يمكن - أسهل من غيرها 


1 هنا المعنى الحقيشي الوحيد حذه الكلمة آدابت' (1#م#لح)ء الت كانت في الأصل من مصطاحات التربية الروحية 
حصرياء بالأحص قي تنظيم وردة الصليب؛ لكن يتبغي أيضا في هذا الصدد ملاحظة أحد التحويرات الخريبة الي 
حصلت في الكلام الجاري: وما آكثرها في عصرناء وهي عادة خد كلمة أدابت مر ادفة لكلمة أديرون #2٣۴1‏ 1لع) - 
آي منثس ب أو منخرط -. ميث جرى تطبيقهاء آي آدايت. على جلة أعضاء آي تنظيم. ولو كان جرد جميعة دونية لا 
يمكن تصور حعية آكثر منها ابتذالا. ۰ 
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- أن يقد فيها الوعي بارتباطها به. فرغم أن هدف جيع التنظيمات التربوية هو في جوهره واحد 
إلا أن لمواقعهاء إن صح القول» درجات ختلفة من حيث إرثها لتراث اللة الأصلية الأولى (وهذا لا 
يعن آنه لا يوجد من بين أعضائها من آدرك شخصيا نفس درجة المعرفة الفعلية)؛ ولا داعي 
للاستغراب من هذاء إذا لاحظنا أن ختلف الأشكال الترائية نفسها لم تتفرع كلها مبشارة من نفس 
المنبع الأصلي» والسلسلة يمكن أن تتألف من عدد يزيد أو ينقص من الخحلقات الوسطى المتتابعة التي 
لا انقطاع ها. ووجود هذا التنضيد والتراكب هو أحد الأسباب الرئيسية الت تجعل الدراسة المحمقة 
- ولو قليلا - لنشاة التنظيمات التربوية معقدة وصعبة. وزيادة عليهء يضاف التراكب الممكن 
وقوعه أيضاً داخل نقس الشكل الترائي؛ ويمكن أن نجد له مثالا يتميز بالوضوح في حالة التنظيمات 
التى تنتمي إلى تراث الشرق الأقصى ((أي في الصين المخصوص)). وهذا الخال الذي لا يكن نا 
هنا أن نشير إليه إلا بتلويح بسيط ربّما يكون أحد الأمثلة التي تتيح بأحسن كيفيةء فهم المدارج التي 
تشكلها العديد من التنظطيمات الضدة المتراكة: بدء| من التي بتدحلها في ميدان اللشاط 
((الخارجي))ء ما هي إلا تشكيلات مؤقتة موظفة للقيام بدور ظاهر في الخارج نسبياء وانتهاء بالي 
هي من أعمتق مستوى» وهي مع ثباتها الدائم في اللاتصرف المبدئي» أو بالأحرى بسبب هذا الثبات 
نفسه» تعطي لغيرها من جيع التنظيمات تسييرها الحقيقي. وفي هذا الصددء ينبي با لخصوص التنبيه 
على أن بعض هذه التنظيمات» من بين التي هي الأكثر ظهورا خارجياء قد تكون أحيانا متعارضة 
في ما بينهاء لكن لا مانع بتاتاء رغم ذلك من وجود فعلي لركر واحد يسيرهاء لأ هذه الإدارة من 
وراء كل تضاد» ولا تقع أصلا في الميدان الذي تبرز فيه الضدية. ففي الجملةء يوجد هنا آمر مغائل 
للأدوار التي يلعبها مثلون ختلفون في نفس المسرحيةء فهم رغم تعارضهم» يساهمون جميعا في 
مسارها الكلي. وكذلك» ما من تنظيم إلا ويلعب دورا حخصصا له ضمن غخطط يتجاوز هذا 
التنظيمء ويمكن هذا الأمر أن يمتد حتى إلى الميدان الظاهري» حيث تكون العناصر المتصارعة في مثل 
هذه الأوضاع » وبلا وعي ولا إرادة منها أصلاء خحاضعة كلها مركز وحيد يسيّرهاء ولا حطر بباها 
حتى وجود مثل هذا المركر". 


أ حسب اللة الإسلاميةء ما من كائن إلا وهو بطبيعته سلما بالصرورة. أي حاضعا للإرادة الإهية الى لا يكن بالفعل 
لأي شيء أن ينفلت منها؛ والفارق بين الأشخاص يشل في أن بعضهم ينسجم أختيارا وعن وعي للنظام الكلي» بينما 
حرو هلو نه أو پرغمول ی مغار شه (ينظر كتابنا رمزية الصليب ص /18). ولفهم ان وه رذ | المعنى مع ما 
بصدد ذكره فهماً تاماًء لا بد من ملاحظة أن المراكز الروحية الحقيقية ينبغي أن تعتبر نمثلة للإرادة الإلمية في هذا العال؛= 
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هله الاعتبارات تتيح أبضا فھم کیف ان داخل نفس التنظیم يکن آن يوجد سلم تدرج 
مزدوح إن صح القولء خاصة في الحالة التي يكون فيها رؤساؤه الظاهريون غير واعين هم آنفسهم 
بالارتباط رکز روحي؛ وبالتالي» يكن أن يوجد من وراء السلم الظاهر الذي بشكلونه سلم آخر 
باطن» وأعضاؤه رغم عدم قيامهم بوظيفة رسمية يؤملون حقيقة ((بإمداد وبركة)) جرد حضورهم 
الصلة الفعلية بذلك المركز. وهؤلاء الممثلين للمراكز الروحية في التنظيمات الظاهرة في الخارج 
نسبیاء لا بظهرون طبعا ما هم عليه حقيقة في الباطن» ويمكن أن لختاروا المظهر الأنسب لتصرف 
الحضور المنوط بهم وذلك مثلا بصفتهم جرد أعضاء في التنظيم الذي ينبغي عليهم آن بقوموا فيه 
بدور ثابت ودائم؛ وأحيانا أخرى» إذا كان المقصود حصول فعالية مؤقتة. أو ينبغي نقلها إلى مواضح 
ختلفة يظهرون في هيئة أولئك السواح الذين يكتنفهم السر واحتفظ التاريخ بأمثلة عنهم» وهيئتهم 
الخارجية ني غلب الأ حيان تكون في أنسب شكل بخفي حقيقنهم عن الباحثين. فهي إما تلفت 
الانتباه بشكل مثبر لأسباب خاصة وإنا بالعكس تجعلهم يرون من دون أن يشعر بهم أحد. 
ومن هنا يکن ضا فهم ما کان عليه حقاء الذبن من غير أن بكونوا هم أنفسهم منتمين إلى آي 
تنظيم معروف (ونعني به تنظیما يکتسي أشكالاً حار جية يمكن التعرف عليها) أشرفوا في بعضص 
الحالات على إنشاء مثل تلك التنظيمات» أو بعد ذلك كانوا يلهمونها ويسيّرونها باطنيا بكيفية 
حفية؛ ومثل هذا الدور قام به با لخصوص خلال حقبة معينة تنظيم وردة الصليب في العال 
الغربي؛ وهذا هو المعنى الحقيقي نا كانت تسمَيه الماسونية في القرن اللامن عشر باسم العالون ِ 
الهو لون (أو آلکراء إلا ياء 11001018 (Supêrieurs‏ . 


=وبالتالي فالمرتبطون بها بکيفيه فعلية کن اغتبارهم كمساهيمن عن وغي في تحقيتق ما تسميه التربية الماسولية ب حطط 
المبدع العظيم للكون؛ واما الصتفان الآحران اللذان أشرنا إليهماء فهم الجهال الحلص وهم العوام» ومن بينهم طبما 
الُرفاء الزائقون من كل نمط والصف الآخر هم الذين لديهم وهم اذعاء مضادة اللظام المنسجم المسبق المقدرء وهم 
ينضوونء» بكيفية أو بأخرى» قي ما سميناه ب صذية التربية الروحية. 

عن هله الحالة الأخيرة الي تنفلت حتما عن المؤرخين إلا آئها هي بلا شك الأكثر وقوعا نستشهد فقط جثالين 
موذجين مشهورين في التراث الطاوي ((الصيني))ء ومكن العثور على ما يكافؤهما حتى في الغرب؛ وهما مثال الحواة 
البلهوانيون ومثال تجار الخيل. 

رغم آله من الصعب هنا الإتيان بدقة كبيرة يمكن اعتبار هذه المدة متدة من القرن الرابع عشر إلى القرن السابع عشر؛ 
وبالتالي كن القول آنها تتناسب مع القسم الأول من العصور الحديلةق ومن اليسير حبئئذ فهم أن المقصود قبل كل 
شيء كان ثأمين حفظ العارف التراثية للعصر الوسيط التي بقي بالإمكان إنقاذها من الفقدان رغم الأوضاع الحادثة في 
العا الغربي. 
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كل هذا يسمح بتصوّر بعض إمكانيات التصرف الذي تقوم به المراكز الروحية حتى خارج 
الطرائق التى يكن أن نعتبرها عادية» وذلك بالخصوص عندما تكون الأوضاع في حالة لا تسمح 
باستعمال الطرق المباشرة والأظهر نظامية. ومن دون أن نتكلم حتى عن التدخل الباشر للمركز 
الأعلى. الممكن في كل زمان ومكان. يمكن مركز روحي مهما كان أن يتصرف على ذلك المسوال 
حارج منطقة نفوذه الطبيعيةء إِمّا مراعاة لأفراد مؤهَلين تخصيصاء إلا آنهم معزولون في وسط بلغ 
فيه التعتيم إلى حذ غياب كل ما هو تراثي تقريباء ولم يبق فيه إمكانية الانخراط في التربية الروحية. 
وإمَا نظرا لغاية أعم. وأيضا ذات هدف أخحص» مل إعادة الارتباط ب سلسلة تربوية انقطعت بفعل 
حادث عارض. ومثل هذا التصرف يقع بالأخص في فترة أو في حضارة أمست الروحانية فيها 
مفقودة تماما تقريباء وبالتالي» فالأمور التى ترجع إلى الميدان التربوي أمست أكثر خفاء نما هي عليه 
في حالات أخرى؛ وهذا هو الذي يجعل تحديد تلك الكيفيات من التصرف في غاية الصعوبة» 
لاسيّما أن الأوضاع العادية للمكان وحتى للزمان أحيانا مسي تقريبا معدومة. ولا نلح على هذا 
اموضوع أكثر من هذا الذي ذكرناه؛ لكن المعنى الجوهري الذي ينبخي استيعابه» هو آله حتى لو 
اثفق حصول انخراط حقيقي في طريق التربية الروحية لفرد منعزل ظاهرياء فإن هذا الالخراط لا 
يمكن أبداً ان بكون تلقائياً إلا في الظاهر فقط. وهو في الواقع يستلزم دائما الارتباط بوسيلة ماء مع 
مركز موجود فعايا. ولا جال للحديث بتاتا عن انخراط خارج مثل هذا الارتباط. 

وإذا عدنا إلى اعتبار الحالات العادية» ولتجنب أي غموض في ما يتعلق با سبق بيانه» 
يلبغي أن نقول ما يلي: عندما أشرنا إلى بعض حالات التعارض والتصارع» م نقصد بتاتا الطرفق 
العديدة الى يكن أن يُمثل كل واحد منها تنظيما تربويا خاصاء إما متناسبة مع أشكال تراثبة ختلفة 
وإما متواجدة في نفس الشكل التراثي.والذي يجعل هذه الكثرة ضرورية هو اخحتلاف الطبائع 
الموجودة بين الأفراد» بحيث يكن لكل أحد أن جد الطريق الذي ينسجم معه ويسمح له بتطوير 
قدراته الخاصة؛ وإذا كان الهدف واحدا بالنسبة للجميع» فان نقاط الانطلاق متنوعة بلا تحديد» فهي 
في كثرتها تشبه نقاط حيط دائرة» تنطلق منه الأشعة التي تؤول كلها إلى المركزء وهي صورة تمثل تلك 
الطرق؛ فلا وجود هنا لأي تعارض بل بالعكس انسجام كامل. والحق يقال» لا مكن أن يوجد 


كمال لا لا بمكن تفسيره حقا إلا بهذه الكيفية بعض الوقائع الغريبة في حياة 'جاكوب باهم ((1624-1575 ألماني)). 


oi 


تعارض إلا عندما تناط بعض التنظيمات. بفعل ظروف عارضة» بدور هسو أيضا عارض إن صح 
القول» وخارجي بالنسبة للهدف الأساسي للتربيةء فهو لا يؤثر فيها بأية كيفية. 

ورغم هذاء يمكن أن يظن تبعا لبعض الظواهر- بل هذا الظن حاصل في كثير من الأحيان 
- آنها توجد تربويات. هي في نفسهاء متعارضة في ما بينها؛ لكن هذا القن خاطى. ومن السهل 
فهم لاذا لا يكن وقوع ذلك التعارض في الحقيقة. وبالفعلء حيث لا وجود مبدتيا إلا لملة واحدة 
تفرع منها كل شكل تراثي شرعي أصيل» فلا يكن أيضا أن توجد سوى تربية روحية واحدة في 
جوهرها رغم تنوع آشكاها وتعدد كيفياتها؛ ما عند فقدان النظامية» آي عند انعدام الارتباط مركز 
ثراڻي شرعي: فإ التربية الحقيقية تكون كذلك مفقودةء وحيخذ لا كن في مثل هذه الالة أن 
تستعمل كلمة تربية روحية إلا تعسفيا في غير محلها. ولا نقصد بهذا قط الكلام عن التنظيمات 
التربوية الزائفة الى تكلمنا عنها سابقاء والتي ما هي في الحقيقة سوى عدم محض؛ وإتما ثمة أمر 
آخرذو طابع أكثر جدية. وهو الذي ينجم منه تحديدا شبه التبرير للتوهم الذي أشرنا إليه؛ فعتدما 
يبدو وجود تعارض بين تربويات فما ذلك إلا لأ خارج التربية الحقيقيةء يبوجد ما بمكن تسميته 
ب ضدية التربية الروحيةء بشرط التحديد الدقيق للمعنى الصحيح الذي ينغي فهمه من مشل هذه 
العبارةء وضمن أي حدود يمكن لأمر أن يعارض حقا التربية الروحية الأصيلةء ولقد شرحنا هذه 
المسالة ما فيه الكفاية ني موقع آخرء بجيث لا حاجة للرجوع إليها هنا بكيفية خاصة' . 


يظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان؛ الاب 38. 
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الباب 11 
الفرق دن التنظيمات التربوية والفرق الدينية 


قلنا سابقاً أن دراسة التنظيمات التربويةء أمر يتميز بالتعقيد والذي يزيده إشكالا الأ خحطاء 
الواقعة حول شأنه في كثير من الأ حيان» وهي عموما تدل على جهل يزيد آو ينقص جقيقة طبيعته؛ 
ومن بين هذه الأخطاء مجدر التنبيه في الحل الأول على الخطا الذي مجعل كلمة فرق (8عاءعء) 
مطبقة على مثل هذه التنظيمات. وهو خطأ أفدح بكثير من جرد عدم تلازم لفظي. وبالفعلء فعبارة 
فرق هله مرفوضة في مثل هذه الحالةء لا لكونها غير لائقة فحسب وإلما أيضا لأنها توحي دائما 
بالريبة وسوء الظنء وتبدو ناحمة من أعداء التربية الروحيةء مع أن من الممكن استعما لما من طرف 
من ليس لديهم نية معادية ها تخصيصاء ول بستعملوها إلا تقليدا أو بجحكم العادة كمايوجد من 
ينعت بالوثنية (0484115128) مذاهب العصر القديم» ولا يخطر بباله أن هذه الكلمة في أصلها 
استعملت للشتم المهين. وني الحقيقةء بوجد هنا حلط خحطير بين مور مختلفة في نمطها تماما؛ ويبدو 
أن الذين ابتدعوا هذا الخلط أو بصرون على الاستمرار فيه لا يفعلون هذا دائماً من دون قصد 
مت حيث أنه يصدر با لخصوص من أعداء علم الباطن أو التصوف» أو من النكرين له في العام 
الملسيحي وحتى أحيانا في العام الإسلامي؛ وهم بذلك التشبيه الخاطى ((أي تشبيه الطرق 
الصوفية بالفرق الدينية)) بريدون رميه بالحطة المرتبطة ب ألفرق بحصر المعنى» آي في الحملة وسمه ب 
المرطقات البدعية بالعنى الديي تخصيصا". 


فابردوليفي' ((1825-1768)) عق اما عندما بقول حول هلا المرضوع في مصنفه سبرالأبيات الذهبية لفيشاغورس: 

كلمة بايان ( أي وثني) هي لفظة ششم رإهانة. مشتقة من اللاتيدية باغانوس الي تعنى الافظ الغليظ والبدوي. وعندما ع 

نهائباً اتتصار السيحية على الوثنية اليونانية والرومانية وبامر من الإمبراطرر تيودوز حطمت في المدن آخر المياكل 

الخصتصة لآهة الأمم: استمرت شعوب البادية دة طويلة متشبثة بالديانة السابقة فاطلق على من قلدهم إسم باقائي. 

وهله التسمية التى كانت ملائمة في القرن الخامس اليلاديء للبوتانيين والرومان الراقضين للخضوع للدين المهيمن في 

الإمبراطورية: هي تسمية حاطنة وناشزة عندما تد تطبيقها على شعوب أخرى وقي عهود أخرى. 

الكلمة العربية المناسبة للكلمة الفرنسية ساكت هي فرقة؛ الى تعب أيضا صر المعنى عن مفهوم التقسيم: 

رغم أن الحاصل دائما هو حلط بين اليدانين الباطتي والظاهري. فهنا يوجد فارق كبير مع التشبيه المخاطى لملم الباطن 
با لیستيسیز م الذي تکلمنا عنه في بداية هذا الكتاب؛ وذلك لأن هذا التشبيه الذي يبدو تاريجخبا أكثر حدالة: يسعى= 
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والحال» أنه إذا كان المقصود هو العلم الباطن والتربية الروحية العرفائية فالأمر لا يتعلق 
با لجانب الظاهري للدين» وإنّما يتعلق بالمعرفة الخالصة و ب العلم المقدس (الذي ليس هو حكرا 
على الجانب الظاهري للدين بتاتاء كما يبدو من الاعتقاد الخاطئ للبعض) "؛ وهذا العلم القدس 
هو حقا بالأساس في جوهره علي حتى إن كان بمعنى يختلف جدا عن المعنى الذي يعطيه الحدثون 
هذه الكلمةء وهم الذين م يبق لديهم سوى معرفة العلم الظاهري العمومي. اجرد من كل قيمة في 
وجهة النظر التراثيةء والناشئ بقدر يزيد آو ينقص من تشويه لفهوم العلم نفسهء وهو مأ شرحناه 
مرات كثشرة. لکن هذا العلم الباطنى له بلا شك علاقات مع الجانب الظاهري للدين أكثر من غيره 
من الأمور الغارجيةء ولو بالاقتصار على الطابع الترائي المشترك بينهما بحصر المعنى؛ بل يكن في 
بعض الحالات كما ذكرناه سابقاء أن يأخذ قاعدته ونقطة انطلاقه من شکل ديني معيّن؛ إلا آله على 
أي حال يرجع إلى جال بختلف عن الجانب الظاهري للدينء وبالتالي لا یکن آن يكون ضدأ له 
ولا أن يزاحه وينافسه. وفضلا على ذلك» فهذا ناتج أيضاً عن كون الغصود هناء بجكم تعريف علم 
الباطن نفسه هو طراز من المعرفة خصوص بصفوةء بينما الجانب الظاهري للدينء بجكم تعريفه 
أيضأًء هو بالحعكس متوجَّه على الجميع بلا ييز (ويصح هذا على كل تراث روحي حتى إن ل¿ 
يكتس هذا الشكل الديني تخصيصا)؛ فالتربية الروحية العرفانية الباطنية بالمعنى الصحيح للكلمة. 
تستلزم أمؤهلات' خاصةء وبالتالي لا يكن أن تكون في مستوى الجانب الظاهري العام للدين'. 
وبفحص الأمور في صميمهاء يشين أن افتراض إمكانية تنافس تنظيم تربوي روحي مع تنظيم ديني 
هو افتراض باطل» لأه بتضرّر من ذلك ججكم طابعه المغلق' وانتقائه الحدود للمنخرطين فيه“ 
ولیس ذلك التنافس من دوره ولا هو هدف له. 


=بالأحرى إلى إحاق علم الباطن بالميستيسيزم بدلا من الحط من شانهء وهذا تصرف أكثر براعة» ويوحي بان البعض 

انتهى إلى العنبه إلى عدم جدوى موقف الرفض الفظ والإنكار البسيط الطلق لعلم الباطن. 

يوجد من يذهب بعيدا تي هذا الاتجاء إلى حك زعم أن لا وجود ل علم مقدس سرى علم اللاهوت. 

يكن الاعتراض على هذا بوجود 'مؤهلات' تشترطها الرسامة الدينةء كما ذكرناه سابقا؛ لكن قي هذه الحالة المقصود لا 
يعدو أهلية لمارسة يعض الوظاقف الدينية الحاصة بينما الشأن في حالة الأحرىء تلف تماما حيث المؤهلات ليست 
ضصرورية لممارسة وظرفة داحل تنظيم تربوي فحسب» وإلما هي للقي التربية الروحية نفسها. 

٠‏ ف المقابلء من صالح التبظيم التربوي أن محافظ على الخراط عدد حدود من الأفراد بقدر الإمكانء لان التوسع الكبير 
هذا ايدان هو عموما أحد الأ سباب الأولى نوع من الانحطاط كما ستشرحه لاحقا. 
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ثم ننه أن كلمة فرفة تعني بالضرورة» بمقتضى نفس اشتقاقهاء انفصال أو تقسيم؛ وبالفعل» 
قن الفرق فروع منشقة ضمن دبانة بسبب اختلافات بين أتباعها عمقها يزيد أو بنقص؛ وبالتالي ف 
الفرق تمثل حتما كثرة“ ووجودها يستلزم ابتعادا عن المبدأء بينما علم الباطن بالعكس من طبيعته 
نفسهاء هو آقرب إلى المبداً من الجانب الظاهري للدين حتى إذا كان خاليا من كل امحراف» وبه 
تتحد فعلا كل المذاهب التراثيةء من وراء اختلافاتها؛ وهي اختلافات ضرورية لأشكاها الخارجية 
ي إطارها الخاص؛ وني هذه الوجهة من النظرء ليست التنظيمات التربوية فرقا أصلا وإئما هي 
عکسها بالضبط. 

وزيادة على هذاء ف ألفرق واللحل البدعيةء تبدو دائما كآنها متفرعة من ديانة معيّنةء إذ 
هي ناشئة منهاء فهي هاءإن صح القولء كالفروع المنحرفة. آما علم الباطن فبالعکس. لا کن پتاتا 
أن پکون منشقاً من ا انب الظاهري للدين؛ وحتى عندما يأخذه كقاعدة تكون وسيلة للتعبر 
وللتحقق» فهو لا يفعل سوى ربطه فعليا مبدئه؛ فعلم الباطن في الحقيقة يشل بالنسبة لذلك الجانب 
الظاهري التراث الروحي العرفاني الأصلي الأول الذي سبق كل الأشكال الحارجية الخاصة» سواء 
منها الدينية أو غيرها؛ فلا يكن للداخلي أن ينشا من الخارجي» كما لا ينشاً المركز من المحيط ولا 
الأعلى من الأدنى» ولا الروح من الجسد؛ والفعاليات المشرفة على التلظيمات الترائية ها على 
الدوام اتجاه نازل ولا تصعد أبدأء كما أن النهر لا يصعد نحو منبعه» واذعاء أن التربية العرفانية يمكن 
أن تصدر من الجانب الخارجي للدين فضلا عن صدورها من فرقةء هو قلب ججميع العلاقات 
السوية الناتجة عن طبيعة الأشياء نفسها“؛ والعلم الباطني هو حقا بأالسبة للجانب الظاهري من 
الدبن» كالروح بالسبة للجسد؛ وعندما يفقد الدبن كل نقطة التقاء معه" لا يبقى من الدين سوى 


هذا يبن الحطاً الجذري لفاهيم الأين يتكلمون عن الفرقة بافرد ((وبت كبر الحرف الأول من الكلمة الفرنسية))ء: آي 
كنوع من الكيان الذي تسد فيه عيلتهم ما يلير شعور الكراهية عندهيمء مثلما هو راقع بكثرة لاسيما عند الكتاب 
المعادين للماسونية؛ ونكرر مرة أخرى في هذا السياق أن ظاهرة فقدان الكلمات لعناها السوي فقدا تاما هو إحدى 
سمات الفوقى الفكرية لعصرنا. 

ویوجد خحطا غاثلء لکله آفدح: وهو اللي يرتكبه الذين يريدون استخلاصهم ألتربية الروحية العرفائية من ميدان آكثر 
سطحية نما سبق ذكره» كاستخلاصها من إحدى الفلسفات مثلا؛ فعا التربية الروحية يارس تأثيره ألغيي على العام 
الخارجي بكيفية مباشرة» أو غير مباشرة. وفي المقابل لا كن بتاتا هذا الأحير أن يؤثر عليه إلا فى الحالة غير الطبيعية 
عندما محصل اطاط خطر ليعض النظيمات. 

عندما لقول لقطة التقاء يتبغي النبه إلى أن هذا يستلزم وجود حد برزخي مشترك بين اليدانين: بواسطته يقع التواصل. 
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حرفا ميت وشكلا غبر مفهوم لأ باعث الحياة فيه هو الاتصال الفعلي با مركز الروحي للعامء الذي 
لا يمكن قيامه واستمراره بوعي إلا بواسطة علم الباطنء وحضور تنظيم تربوي حقيقي سورى 
ظامي. 

والآن علینا آن نشرح کیف آمکن ظهور اللٌبس الذي نريد إزاحته» بجيث بدا كاله مبرّرا 
وبالنالي مقبولا عند عدد كبير من الذين لا ينظرون إلى الأمور إلا من خارج» فنقول: في بعض 
الحالات يبدو أن فرقاً دينية نشآت بفعل نشر غير متبصر لشذرات من علم الباطن الذي م يعد 
مفهوماً جقدار يزيد أو ينقص؛ لكن علم الباطن نفسه لا يكن بتاتا أن يحمل تبعة هذا النمط من 
الدشر العمومي» أو الابتذال المناقض لمحوهره ذاتهء والذي لم يكن أبدا ليحصل إلا على حساب نقاء 
منهاجه. ولم يقع مثل هذا إلا أن الذين تلقوا مثل تلك التعاليم قد فهموها بكيفية غير سليمة» 
بسہب عدم التحضیر أو رما حى بسبب عدم الأهلية» فأضفوا عليها طابعاً دينياً ظاهرياً شوهتها 
ماما؛ أو لا ينجم الخطا دائما من انعدام في الفهم أو من تحريف للحقيقة؟ ولكي نأحذ مثالا على 
هذا في تاريخ العصر الوسيط فقد كانت هذه الحالة على الأرجح هي حالة فرقة الألبيجوا 
Ab 1ge015”))(‏ : هي فرقة دينية ظهرت في القرن 12 ميلادي ني وسط فرنسا: وأمر البابا سنة 
9 بالقضاء عليهاء وانقرضت بعد انكسارها النهائي سنة 1244. ومشل تلك الفرق في العام 
الإ سلامي: الفرق الباطنية والاسماعيلية والحشاشون والنصيرية والدروز والبابية والبهائية))؛ لكن 
إذا كان هؤلاء من المبتدعة فإ دانتيه وأوفياء ا لحب لم يكونوا كذلك أصلا لالتزامهم الصارم 
بالوقوف على أرضية التربية الروحية'"؛ وهذا الال يكن أيضا أن يساعد على فهم الفارق 
الأساسي القائم بين الفرق' والتنظيمات التربوية. ونضيف أنه إذا أمكن لبعض الفرق أن تدشاً هكذا 
بفعل تحريف لتعليم تربوي» فهذا يفترض طبعا أن وجود هذا التعليم قد سبق وجود التحريف» وآله 
غير مرتبط بتلك الفرق' المذكورة؛ وهكذا يبدو الرأي المعاكس غير مبرر آصلاء لا تاريخيا ولا 

وبقي سؤال» علينا أيضاً أن نفحصه» وهو: كيف ولاذا أمكن آحيانا وقوع مشل تلك 
الانحرافات؟ والحواب عنه قد مجرنا إلى ما هو بعيد جداء لاله ينبغي حيتفذ طبعا الفحص الدقيق 
لكل حالة على حدة حتى تكون الإجابة تامة؛ والذي يكن قوله بصفة عامة هوآولا: من الجانب 


حول هلا الموضوع ينظر كتابتا باطنية دانتيه خصوصا الصفحات: 7-3 و 28-27. 
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الأكثر سطحية يبدو من المستحيل تقريباء مهما كانت الاحتياطات المحخذةء ا منم التام لكل إفشاء؛ 
وإذا كان هذا الإفشاء يتعلق على آي حال بأمور جزئية غير مكتملة (لأله لا يكن في الجملة إلا آن 
تعود إلى ما هو أسهلى تناولا نسبيا)ء فإ التشوبهات المنجرة عنه تكون أكلر حدة. وفي وجهة من 
النظر أعمق» ربّما يمكن أيضاً القول بأ مثل هذه الأمور لا بد من وقوعهاعند حدوث بعض 
الأوضاع» كوسيلة ينبغي آن تؤثر على مجرى الأحداث. ف للغرق أيضا دور تلعبه في تاريخ البشرية؛ 
حتی إن کان دوراً دونيا؛ ولا ننسى أن كل اختلال ظاهري هو في الحقيقة عنصر من النظام الشامل 
للعام. وصراعات العام الخار جي تفقد بالتأكيد الكثر من آهميتها عندما ينظر إليها في الوجهة التي 
تتصالح فيها كل التعارضات التي تثيرها؛ وهذا هو الحال عندما يتم الالتزام بالوقوف في وجهة نظر 
باطنية وتربوية عرفانية؛ لكن» هذا السبب بالتحديد. لا يمكن بأي كيفية أن يكون للتنظيمات 
التربوية دور في التدخل في تلك الصراعات» أو كما يقال في العموم اياز إلى جهة معينة منهاء ينما 
ألفرق بالعكس» تجد نفسها منجرة فيها حتما بحكم نفس طبيعتهاء بل في الصميم ريما هذا هو سبب 
وجودها. 
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الباب 12 
الضرق بين تنظيمات التربية الروحية والجمعيات السرية 


حول طبيعة تنظيمات التربية الروحيةء يوجد خطاً آخر كثيرأ ما يتكرر وقوعه» وينبغي أن 
أذ الوقوف معه وقتاً أكثر من الوقت الذي أخذناه في بيان خطاً تشبيهها ب ألفرق' الدينيةء لأنه 
يرجع إلى نقطة تبدو متميزة بصعوية الفهم عند أغلب المعاصرينء لكننا نعتبرهاً أساسية تماما؛ وهي 
أن هذه التنظيمات تختلف كلية» عقتضی نفس طبیعتھاء عن کل ما پُسمی فی آبامنا ب عبات أو 
رابطات» ها سمات خارجية يمكن أن لا توجد أصلاً في تلك التنظيمات التربوية؛ وحتى في حالة 
حدوثها فيها أحياناء تبقى دوماً سمات عارضةء بل ينبغي اعتبارهاء كما بيّاه منذ البداية كنتيجة 
لنوع من الانحطاط. أو إن شئناء لتوع من العدوى لألها نمثل اقتباسا وتبنيا لأشكال عمومية (آي 
تختص بالعوام)ء أو ظاهرية خارجية على أي حال» ولا ممت بصلة مع المدف الحقيقي لتلك 
التنظيمات. وبالتالي فمن الخطإ الفادح مايفعل عادة من الطابقة بين التنظيمات التربوية 
والجمعيات السرية؛ وفي البدايةء من البديهي أن العبارتين لا يمكن بتاتا اعتبارهما كمترادفتين مسن 
حيث تطبيقهماء لها لوجود أصناف عديدة للجمعيات السرية في الواقع.وبالتاكيد ليس للكثير 
منها آي سمة للتربية الروحيةء فبالإمكان أن تلش من جرد ميادرة فردية ونمدف معيّن ما؛ وسنعود 
لاحقاً إلى هذه النقطة. ومن جانب آخرء وهو بلا شك الجانب الذي ينجم عنه السبب الرئيسي 
للخطا المذكورء عندما يآخذ تنظيم تربوي شكل جعية بصفة عرضية كما ذكرناه فإتها حتما تكون 
سريةء بالمعنى الذي يعطي لكلمة سر في مثل هذه الحالة على الأقل» وهو المعنى الذي في أكثر 
الأحيأن لا يعتنى بتميبزه بالدقة الكافية عن العاني الأخحرى التملة. 

وبالفعل» بنبغي القول أن الظاهر في الاستعمال الحاري لعبارة جمعيات سرية هو ربطها 
بالعديد من الدلالات التبايدة الي لا تبدو بالضرورة ذات صلة في ما بينها؛ ومن هنا جاء اختلاف 
الآراء عندما يكون المقصود معرفة إذا كانت هذه التسمية تنطبق حقا على هذه أو تلك من الحالات 
الخاصة. فالبعض جعلها مقتصرة على الحمعيات ألخلقة فقط. أو الي لا تحتفظ بالسرية إلا بالنسبة 
لأشكال معينة تبتنهاء سواء منها الشعائرية أو غيرهاء وتتعلق ببعض كيفيات التعارف المخصوصة 
بأعضائهاء أو آمور آخرى من هذا النمط؛ والمنخرطون في تلك الحمعيات المذكورة أولا سيعترضون 
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طبعا على هؤلاء الأخرين عندما يُضفون نعت السرية على جعية لا يمكن فعليا آن تدخل ضمن 
تعريفهم الخاص. ونقول يعترضون لأ النقاشات من هذا النمط ليس هما أصلاً طابع نزيه تماما في 
أغلب الأحيان. وعندما يأتي خصوم جعية ماء مصرح بهم بقدر يزيد أو ينقص» وينعتونها بالسريةء 
خطا أو صواباء فنيتهم الواضحة هي المشاكسة والشتم بحدَة يتفاوت مقدارهاء كأن السر بالنسبة 
إليبهم لا من أن تكون له سوى دوافع مُشينةء بل يمكن أحيانا آن يلمحوا إلى نوع من التهديد الذي 
لا يكاد يخفى» لأن مثل تلك الحمعية المقصودة ها في نظرهم طابع غير شرعي؛ ولا حاجة لقول أن 
تلك المناقشات تدور دائما حول اليدان الاجتماعي» إن + يكن الميدان السياسي نحديدا. وقي مشل 
هذه الأوضاع» من الجلي أ أعضاء أو أنصار الحمعية المتهمة سيجتهدون في بيان أث نعت السرية لا 
مكن حقا أن يطبق عليهاء ومذا السبب لا يريدون سوى قبول التعريف الأكثر امحصاراء وهو طبعا 
الذي لا يصح تطبيقها عليها. وبصفة عامة قاماء يكن القول أن آغلب النازعات لا سبب ها سوى 
عدم التفاهم حول معنى الألفاظ المستعملة؛ لكن عندما تتدحل مصالح ما في اللعبة من وراء هذا 
التباين فى استعمال الكلمات: كما هو حاصل هنا في مثل هذه الحالة فمن الراجح جدا أن يستمر 
النقاش من غير تحديد ومن دون أن يصل الخصوم آبدا إلى تفاهم. 

وعلى أي حال» فان الحوادث العارضة المتدخلة هنا هي بالتأاكيد بعيدة جدا عن جال 
التربية الروحيةء وهو وحده الذي يهمنا هنا. وإن بدا لنا لزوم قول هذه الكلمات هناء فما هذا إلا 
لتمهيد الأرضية إن صح التعبير: وايضاً لأ هذا يكفي لبيان أن جيم النزاعات المتعلقة بالجمعيات 
السرية آو الي دعى بهذه التسمية لا تعنى تنظيمات التربية الروحية» أو على آي حال لا يتعلق 
الأمر بالطابع الروحي التي هي عليه لأ هذا مستحيل لأسباب أعمق يسهل فهمها متابعة بقية 
عر ضتا هذا. 

وبوقوفنا خارج تلك الناقشات تماماء ومن وجهة نظرلا يكن أن تكون سوى وجهة معرفة 
نزيهة من كل الوجوه يكن آن نقول ما يلي: سواء ظهر التنظيم أو ل بظهر في أشكال خاصة 
وخارجية تماماء تسمح بتعريف كونه تنظيماء فان بالإمكان نعته بالسرّي» بالمعنى الأوسع هذا 
النعت» ومن دون ربطه ہادنی قصد سالب" إذا كان هذا التنظيم حائزأ على سر من أي نوع 
کانء سراء کان بهذا الوصف بجحكم ما هي عليه الأمور حقيقة» أو فقط مقتضى اصطلاح مصطنع 


1 الواقع أن القصد السالب المرتبط عموما بوصف السربة هذا ناشىئ تخصيصا من تلك السمة المميزة للعقلية الحديشة؛ 
وال عرفناها في موقع آخر ب كراهية السر في جيع أشكاها (ينظر كتابنا هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان الباب 12). 
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وضوحه يزيد أو ينقص. هذا التعريف» في تقديرناء هو من الوسع بجبث يبشمل كل الحالات 
الممكنة. بدءا من التنظيمات الأبعد عن كل ظهور خارجي» وانتهاء بمجرد جعيات ذات أهداف ماء 
سياسية أو غيبرهاء ولس هاء كما سبق ذكره. أية علاقة بالتربية الروحيةء بل ولا أية صلة بالتراث 
الروحي. إذن» ضمن الميدان الذي يشمله هذا التعريف» وبالاعتماد قدر الإمكان على نفس هذه 
الألفاظ ينبغي القيام بالتمييزات الضروريةء وهذا بكيفية مزدوجةء آي التمييز بين التنظيمات التي 
هي جعيات والأخرى التي ليست جمعيات» هذا من ناحيةء ومن ناحية ثانية التمييز بين التي ها 
طابع تربوي روحي والخری نجردة من هذا الطابع؛ ذلك لأن هذين التميپرين لا يكن أن يتطابقا 
بالضبط بفعل العدوى التي أشرنا إليها؛ ولقد كان بالإمكان تطابقهما لو ل تؤدي الحوادث التأارجية 
العارضةء في بعض الخحالات» إلى ولوح أشكال خارجية خاصة بالعوام داخل تنظيمات ذات طبيعة 
تربوية بلا مراء من حيث أصلها ومن حيث هدفها الأساسي. 

ولا داعي لاولحاح طويلا على الأولى من النقطتين المشار إليهماء لأن مامن أحد إلا 
ويعرف إجالا ما تعني دلالة كلمة جعية؛ فهي تجمع له قانون أساسي» ولوائح تنظيمية» واجتماعات 
محددة الزمان والمكانء أعضازها مسجلون في قوائي وها عل للمحفوظات: وتقارير لاجتماعاتها 
وغيرها من الوثائق المكتوبةء أي باختصار: هي محاطة بطاقم خارجي تزداد ضخامته أو تنقص' 
٤‏ ونكرر بان هذا كله عديم الفائدة نماما بالنسبة لتنظيم تربوي روحي. إذ لا حاجة له بالمظاهر 
الخارجية سوى جلة من الشعائر والرموزء ينبغي تبلغيها شفهيا بكيفية سويةء مثلها مشل التعليم 
التربوي الذي يصاحبها ويفسّرها. وفي هذا الصندد لذكر أيضاً آله حتى إن اتفق أحيانا تسجيلها 
كتابياء فلا يكون هذا أبداً إلا كمجرد مذكرة فقط؛ وهذا لا يفي في أي حالة بتاتا من التبليغ 
الشفاهي المباشر الذي وحده يسمح بتوصيل فعالية روحية؛ وهذا هو السب الأساسي لوجود كل 
ننظيم تربوي. والعامي الذي يعرف كل الشعائر لأنه اطلع على وصفها ني الكتب لا يكون بهذا 
سالكا أصلاء لأ من البديهي أن اطلاعه هذا لا يمكته بأي كيفية من تلقي الفعالية الروحية 
لرتبطة بتلك الشعائر. 

وكتبعة مباشرة عن هذا الذي ذكرتاه يتين أن ما دام التنظيم التربوي لم يأاخذ الشكل 
خادث العارض لجمعية بكل مظأهرها الخارجيةء فإله يتعذر رصده إن صح القول على عام العوام 


لا سى هنا نسجيل الجانب الالي' اللازم هذا الطاقم لان عا لا يغيب على أحد أن مسالة الإسهامات الالية تاخذ 
أهمية بالغة في جيم هذه الحمعياتء» جا فيها الثنظيمات التربوية الخربية التي اتخذت في شكلها الخارجي شكل جعيات. 


a1 


الخارجي؛ وبلا عناء» يكن فهم أن ملل هذا التنظيم لا بترك آي ألر يكون في متناول بجوث 
وتقصيات المؤرخين العاديين الذين يتميّز منهاجهم أساسيا بعدم الاعتماد على شيء سوى الوثائق 
المكتوبة وحدهاء وهي التى لا وجود نما في مثل هذه الحالة. وني المقابل» ما من ججمعيةء مهما كانت 
سريتهاء إلا وتطفو منها مظاهر حارجية تكون حتما في متناول بحوث العوام؛ وبالإمكان دائما أن 
يتوصلوا بوساطتها إلى التعرف عليها بمقدارما؛ حتى إن عجزوا عن سبر عمق طبيعتها. وهلا التقييد 
يتعلتق طبعا بالتنظيمات التربوية التي أخذت مثل ذلك الشكل» أو التي انعطت إلى حعياث بفعل 
الأوضاع والوسط الذي تقع فبه؛ ونضيف أن هذه الظاهرة لم تحصل أبدأ بجلاء إلا في العام الغربي 
الحدیث» حیٹ تطول کل ما تبقى من تنظيمات يمكنها أن تذعي لنفسها طابعا تربويا أصيلاء رغم 
أن هذا الطابع» في وضعها الراهن أمسى جهولاً آو غير مفهوم عند أغلب المننخرطين فيها أنفسهم 
كما هو مشهود في أغلب الأحيان. ولا نريد البحث هنا عن أسباب هذا الانعدام في الفهم» التي هي 
متو عة ومتعددةء وأكثرها يعود إلى الطبيعة الغاصة بالعقلية الحديثة؛ ونكتفي بالإشارة إلى أن هذا 
الشكل من الجمعيات يكن بالتأكيد أن بكون هو أيضاً أحد تلك الأسباب» لأ ما هو خارجي عنها 
أحذ فيها أهمية أكثر من اللازم بالنسبة لقيمته الحقيقية؛ وبالتالي يؤول الحال إلى احتجاب الجوهري 
الأساسي احتجابا تاما بالعارض الحادث؛ وزيادة على هذاء يكن للتشابهات الظاهرية مع جمعيات 
العوام أن تحدث شى الأخطاء حول الطبيعة الحقيقية هذه التنظيمات. 

ولا نعطي من هذه الأخطاء إلا مثالا واحدأ له صلة مباشرة مع صميم موضوعنا: فعندما 
يكون الشان متعلقاً جمعية عامَيةء يمكن الخروج منها مثلما حصل الدخول فيهاء وبكل بساطة يعود 
الخارج منها کما کان عليه قبل دخوها من دون آي تغيُر؛ ويكفي أن بستقیل أو آن پنحى لكي 
تنقطع كل علاقة له معهاء وهي علاقة خارجية تماما لا تستلزم أي تحول عميق للشخص. وآما في 
حالة الاخراط في تنظيم تربوي مهما كان. فالأمر بالعکس» إذ جرد قبوطا لهء لا يمكن له أبداء بآي 
كيفية كانت أن ينقطع عن الارتباط بهاء لأن الاتخراط في التربية الروحبةء من كونها تتضمن 
بالأساس تبيغ فعالية روحيةء تُعطى بالضرورة مرة واحدة نهائيا وتتميز بطابع لا بمكن أن ينمحي 
بحصر المعنى؛ وهذا شأن باطني داخلي' من مستوى لا كن بتاتا لأي إجراء إداري أن يمسه؛ وني 
المقابل حيثما كان لممعية وجود. فثمة حتما إجراءات إداريةء ويمكن وقوع استقالات وإقصاءات 
ينقطع بها حسب الظراهر الانتماء إلى الجمعية المعتبرة؛ وهنا يظهر مباشرة الالتباس الناتج في الحالة 
التي لا تمثل فيها هذه الأخيرة في الحملة سوى الغطاء الخارجي لتنظيم تربوي. وبالتالي پنبغي حينئذ 
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القيام بكل دقة بالتمييز داخل هذه العلاقة بين الجمعية والتنظيم التربوي كما هو عليه؛ وتطبيق هذا 
التمييز لا تعوقه في الحقيقة صعوبات كثيرة كما قد يبدو لأول وهلىة» حيث أن الجمعية المذكورة 
كما سبق قولهء ما هي إلا جرد هيثة عارضة حادثة و مُضافةء بينما التنظيم التربوي في ذاته وفي كل 
ما یشکل جوهره یبقی على الدوام مستقلا تماما 
وهله الاعتبارات مجرنا منطقيا إلى تبعة أخرى» وهي أن الجمعية» حتى إذا كانت سرية. 
يمكن دائماً أن تكون معرضة لاعتداءات واردة من الخارج لان في تركييتها توجد عناصر تقع - إذا 
صح القول - في نفس مستوى تلك الاعتداءات؛ وبالتالي يمكن بالخصوص حلَها بحكم من سلطة 
سياسية؛ وني المقابلء فإن التنظيم التربوي» مقتضى نفس طبيعتهء ينفلت عن مثل تلك العوارض» 
ولا تستطيع أي قوة خارجية أن تلغيه؛ ومن حيث هذا الاعتبار أيضا يمكن القول عنه بحق أنه يتعذر 
الإمساك به. وبالفعلء فحيث أن نوعية أعضائه والصفة الي هم عليها لا يكن أبداً نزعهما منهم 
ولا فقدانهماء فهو يحتفظ بوجود فعلي ما دام واحد منهم باق على قيد الحياةء ولا پغيب إلا بموت 
آخر عضو منهم؛ لكن هذا الاحتمال نفسه يفترض أن الممثلين للتنظيم المأذونين قرروا التخلي عن 
التكفل بمواصلة التبليغ الذي هم مأعنون عليه وذلك لأسباب لا يقدرها سواهم؛ وبالتالي فالسبب 
الوحيد الممكن لإلغاء التنظيم» أو بالأحرى لانطفائه» يوجد داخل التنظيم نفسه. 
واخیر ما من تنظيم تربوي إلا و يتعذر الإمساك به من حيث سره أن هذا السر بجكم 
نفس طبيعته لا بمقتضى اصطلاح ماء يستحيل القبض عليه وبالتالي يستحيل على العوام على أي 
حالةء الولوج فيهء لأ افتراض الاستحواذ عليه من طرفهم بستلزم في حد ذاته تناقضاء إذ أن السر 
الباطني الحقيقي ليس سوى تحققا يتعر تبليغه والاطلاع عليه والتربية الروحية وحدها هي التي 
يكن أن تفضي إلى معرفته.. غير أن هذه النقطة ترجع بالأحرى إلى الثاني من التمييزين المشار إليهما 
آنفاء آي التمييز بين التنظيمات التربوية والجمعيات السرية التي ليس ها هذا الطابم؛ وإمكانية القيام 
بهذا التمييز ينبغي أن تكون يسيرة جدا حسبما يبدو عند النظر إلى فارق المدف الذي يرمي إليه 
هؤلاء وهؤلاء؛ غير أن المسالةء في الواقع» أكثر تعقيداً ما يبدو لأول وهلة. ورغم هذاء فثمة حالة 
لا تير أي شك حوها؛ وذلك عندما نجد تجمعا مُشكلا لغايات ماء وأصله معروف تماماء كما تُعرف 
أسماء الأفراد الذين آنشؤوه برمتهء وبالتالي هو مرد من کل ارتباط تراڻي» فمن المؤکد حینعذ أن لا 
علاقة إطلاقا له بأي تربية روحية مهما كانت مزاعمه. ووجود بعض الأشكال الشعاثرية في بعض 
هذه التجمعات لا يغير شيئاء لان هذه الأشكال اللستعارة من شعائر التنظيمات التربوية أو التق 
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تماكيها ما هي حينئذ سوى جرد محاكاة ساخرة خالية من كل قيمة حقيقية. ومن جانب آخرء لا 
ينطبق هذا على الحمعيات التى تقتصر غاياتها على أهداف سياسية فقط أو بصفة أعم إجتماعية 
باي معنی بُعطی إلى هذه الكلمةء وإلما يشمل أيضا كل التشكيلات الحدية التي سمپناها ب 
ألتربويات الزائفة' جا فيها تلك الى تذعي ارتباطا مثاليا مبهما مع تراث ما. 

وني المقابل يكن أن يحصل شك عندما بُمثل أصل التنظيم أمرا ملغزاء ولا يكن إرجاعه 
إلى أفراد معيّنين؛ وبالفعل» حتى عندما تكون مظاهره المعروفة خالية بوضوح من أي طابع تربوي 
روحي» فمن الممكن رغم هذا أن يكون ذلك نتيجة انحراف أو امحطاط لم يكن عليه في أصله الأول؛ 
وهذا الانحراف الذي يكن أن بكون ناحا با لخصوص بقعل تأثير انشغالات من مط اجتماعي. 
يفترض أن انعدام فهم المدف الأول والجوهري قد أمسى عاما عند أعضاء هذا التدظيم» وفقداثه قد 
يتاوت زيادة أو نقصا؛ وما تبقى إلى البوم من تنظيمات تربوية في الغرب يقل في الحالة الراهنة في 
هذا الصدد مرحلة وأسطى إن صح القول. والحالة القصوى في الانحطاط تحصل عندمايستمر 
الاحتفاظ بالأشكال الشعائرية والرمزيةء لكن لا يبقى لأحد آدنى وعي بطابعها التربوي الحقيقي؛ 
بجحيث لا يبقى اعتبار ها إلا من حيث تطبيقها الثانوي العارض السطحي؛ والمسألة هنا لا تكمن في 
کون هذا الاعتبار مشروع أم لا وإتما الالحطاط يتمثل ججحصر المعنى في عدم النظر إلى ما وراء ذلك 
التطبيق والميدان الذي يرجع إليه با لخصروصس والذي تتفاوت سطحية زيادة أو نقصا. ومن الواضح 
ى مثل هذه الحالةء أن الذين لا ينظرون إلى الأمور إلا من حارج بعجزون عن تمييز ما هو القصود 
ي الحقيقةء وعن التفريق بين مثل هذه التنظيمات وغيرها التي تكلمنا عنها ني امحل الأول لاسيما 
عندما تكون قد وصلت بوعي منها على آي حال» إلى درجة اعتقاد أن لا هدق فما سوى هدف 
ماثلا لذلك الذي اصطعته تلك الأخرى؛ وينتح عن هذا التناغم بين هذه وتلك وقوع نوع من 
التجانس' يقضي التجاذب وإمكانية التواصل مقدار يزيد أو بنقص» بل قد بتتهي التجاوب أحيانا 
إلى التدا حل مع بعضها البعض بكيفية يتعذر حلها. 

وحتی يکون لا قلناه فهم آحسن: مجدر الاستناد إلى حالات واضحة؛ وبالتالي نستشهد 
مغال تنظيمين يمكن أن يظهرا خارجيا قابلين للمقارنة بينهماء رغم الاختلاف الجلي لأصلهما 
بحي يندرجان على التتالي في الواحد وني الكآحر من التصنيفين اللذين كتا بصدد الحمييز بينهما. 
هذان التنظيمان هما تنظيم منوروا بافير ((بافير: منطقة في غرب ألانيا)) وتنظيم الكاربورانيزم 
((جمعية سياسية سرية تشكلت في القرن التاسع عشر ت إيطاليا لنصرة الأفكار الليبرالية)). وفيما 
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بخص التنظيم الأول قالمۇسسون له معروفون» وسن المعلوم كيف أنشأوا المنظومة مبادرتهم وحدهاء 
يتم تطبيقها أصلا ولم توجد إلا على الورق لأ كل شيء وضع مكتوبا منذ البداية وتبعأ لتطور 
أفكار المؤسسين ولزيادة وضوح معالمهاء؛ وهذا هو بالذات سيب فشل محططاتهم التي ترجع طبعا 
حصريا إلى الميدان الاجتماعى ولا تتجاوزه من أي وجهة؛ فلا شك آن المقصرد هنا لا يعدو عملا 
مصطنعاً من طرف بعض الأفرادء وأ الأشكال التي تبتوها لا يكن أن تشكل إلا صورة خيالية أو 
حاكاة ساخرة لمنهاج التربيةء إذ أن الارتباط بالتراث مفقردء كما آن الهدف المقيقي للتربية لا مث 
بصلة مع انشغالاتهم. وفي المقابل إذا اعتبرنا ألكاربورانيزم» فمن جانب نلاحظ استحالة تعيين أصل 
تار يخي هذا الصننف من التنظيم» ومن جانب آخر تبدو شعائره بوضوح أن ها طابع تربية تعتمد 
على حرفة ((وهي في هذه الالة الحرف التعلقة بالخشب)). وبالتالي فهي قريبة من الماسوئية ومن 
رابطة الحرفيين القدية؛ لكن إذا كان المنخرطون في هاتين الأحبرتين قد احتفظوا دائمابنوع من 
الوعي بطابعهما التربوي» مهما كان منقوصا بفعل ولوج انشغالات من غط عارض.» وتركها تحتل 
مكانة تكبر آكثر فأكثر» فإن الكاربورائيزم يبدو آله انساق في النهاية مع الانحطاط إلى أدنى دركه» 
وإلى حد انحصاره في جرد جعية للمتآمرين السياسيين المعروف عملهم في تاريخ القرن التاسع عشر 
ذلك عليهم» وقد لا يكونوا بالضرورة هم الرؤساء الظاهرون؛ لكن التاكيد الام على وجودهم 
الفعلي غير ممكن)) '. وقد اختلاط حينئذ أتباع ألكاربورائيزم مع تجمعات أخرى حديثة التأسيس 1 
تكن ها آي علاقة مع التربية الروحيةء بيئما الكثير منهم» من جانب آخر» كانوا في نفس الوقت 
المأسونية نفسهاء حاصل في نفس الاتجاه» رغم كونه أقلٌ حدة من انحطاط الكاربورانيزم. أمّا منوْروا 
بافير فقد كان لعلاقتهم مع الماسونية طابعا آخر يختلف تماما؛ فا لمنضمّون إليها منهم لم يفعلوا ذلك 
إلا بقصد مببْت وهو أهيمنة عليها وتسخرها كأداة لتحقيق مآربهم الخاصة» وقد فشلوا في ذلك كما 
فشلوا في غيره؛ وعرضا نقول بائنا نرى من هنا كم هم بعيدون عن الحقبقة أولئك الذين يزعمون أن 
هؤلاء المنورون انفسهم يشكلون تنظيما مأسونيا. ونضيف أيضا أن هذه التسميةء أي المنورون. 


و لا بمكن لومهم على مثل هذا الموقف عندما يتفاقم انعدام الفهم إلى حد يستحيل فيه عمليا مقاومثه. 
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ُسبب التباساء فلا ينبغي بتاتا أن توحي بالوهم في شأنهم» فأصحابها لا يريدون بها إلا المفهرم 
ألعقلاني البحت؛ ولا ننسى آله كان لكلمة الأنوار في ألانيا خلال القرن الثامن عشر دلالة مكاففة 
تقريبا لكلمة 'فلسفة في فرنسا؛ وبالتالي ((فعن تلك الأنوار المزعومة)) لا يمكن تصور ماهو أكثر 
سطحية وعامَيةء بل حتى ما هو أكثر ضدية لكل روح تربوية عرفانية أو حتى جرد روح تراثية. 

وني سياق هذه الملاحظة الأخيرة نفتح أيضا القوس التالي: إذا اتفق تسرب أفكار فلسفية 
و عقلانية تزبد حدتها و تنقص» داخل تنظيم تربوي روحي» فلا ينبغي آن بُری هنا سوی آثر خطا 
فردي (آو ماعي) لأعضائها ناجم عن عجزهم في فهم طبيعتها الحقيقية. وبالتالي فقدانهم للمناعة 
ضدعدوى عام العوام الخارجي؛ وهذا الخطاً لا يمس طبعا بتاتا مبدا التنظيم نفسهء لكنه أحد 
اعراض ذلك الاغحطاط الحاصل الذي ذكرناهء والتى تتفاوت درجته زيادة أو نقصا. ونفس الشيء 
نقوله عن مذاهب ألعواطفية و الاخلاقية بجميع أشكاطماء وهي جمقتضى نفس طبيعتها لا تقل 
عمومية وسطحية؛ زيادة على أن ذلك كله له عموما ارتباط وثيق بمقدار يزيد أو ينقص بهيمنة 
الانشغالات الاجتماعية؛ لكن عندما تاحذ هذه الانشغالات شكلا سياسيا خصيصاء بالعنى 
الأضيق للكلمةء فإ الانحطاط يوشك أن يمسي تقريبا كالداء العضال الذي يتعذر علاجه. ومن 
أغرب الظواهر من هذا النمط تغلغل الأفكار الديقراطية في التنظيمات التربوية الغربية (ونفكر هنا 
طبعا با لنصوص ني الماسونية أو بعض فروعها على أي حال) من دون شعور أعضائها بوجود 
تناقض واضح صريح هناء بل هو تناقض مزدوج؛ وبالفعلء فبحكم التعريف نفسه ما مسن تنظيم 
تربوي إلا وهو يتعارض بوضوح مع الفهوم الديقراطي والمساواني» أولا بالنسبة لعالم العوام 
الخارجي» إذ أن التنظيم يشكل إزاء هذا الأخيرء وبأدق معنى للكلمة» يشكل صفوة منفصلة عنه 
ومغلقة؛ ثم إن التنظيم في ذاته يتشكل من سَلّم للرتب وللوظائف القائمة بالضرورة بين أعضائه 
أنفسهم. وهذه الظاهرة ما هي إلا إحدى مظاهر انحراف العقلية الغربية الحديثة التي تمد وتتغلغل 
فی کل مکانء حتی فی هذا ايدان حيث ينبغي أن تصذها المقاومة الى يتعتر قهرها؛ وزيادة على 
ذلك فن هذا لا ينطبق على وجهة النظر التربوية فحسب» وإئما كذلك على وجهة النظر الدينية 
عموماء أي في الجحملة على كل ما يتميز بطابع ترائي حقيقي. 

وهکذاء بجانب التنظيمات الي احتفظت بطابعها التربوي الخالص: توجد التنظيمات التي 
لسبب أو لآخحر» إنحطت أو انحرفت جقدار يزيد أو بنقص» لكنها بالرغم من هذاء بقيت دوما في 
صميمها تربوية فى جوهرها العميق» مهما اكتنف هذا الجوهر من انعدام في الفهم في حالتها الراهنة. 
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ثم توجد التنظيمات التي ليست سوى عاكاة زأثفة وصورة ساخرة» وهي التنظيمات التربوية 
الزائفة. وأخيرأء توجد أيضا تنظيمات أخرى طابعها السري يزيد أو ينقص» لكنها لا تذعي التربية 
اأروحية أصلاء ولا تهدف طبعا إلا لغايات لا علاقة ها بهذا الميدان بتاتا. لكن ينبغي أن يُعلم؛ 
مهما كانت الظواهرء أن التنظيمات التربوية الزائفةء لا تقل عموميتها وسطحينها في الحقيقة عن 
هذه المذكورة أخيرا؛ وبالتالي فهذه وتلك جيعهاء لا تشکل حقا سوی جموعة واحدة في مقابل 
التنظيمات التربوية الأصلية الخالصةء أو التي أصابتها عدوى مؤثرات عال العوام الخارجي. إلا أله 
ينبغي أيضاً إضافة صنف آخر إلى هؤلاء إن بالتأكيد في العام المعاصر أهمية أكبر مما هو مُفترض 
عموماء وهو الذي يشمل التنظيمات التي ترجع إلى ضدية التربية الروحية؛ ونكتفي هنا بذكرها لكي 
لا يكون في تعدادنا ثغرة خطيرة؛ ونشير فقط إلى تعقيد جديد ناجم عن وجودها: فقد محصل في 
بعض الحالات أن تمارس تأثرها بكيفية مباشرة تزيد أو تنقص على التتظيمات العامية لأسيما 
ألتربوية الزائفة منها. وهذه صعوبة أخرى تضاف إلى الصعوبات الأخرى في التعرف الدقيق على 
الطابع الحقيقي هذا التنظيم أو ذاك. لكن طبعا ليس علينا هنا فحص الحالات الخاصة. ويكفي آننا 
نبهنا بوضوح على التصبف الذي تجدر إقامته بكيفية عامة. 

ورغم ذلك. فليس هذا كل ما في الأمر؛ فشمة تنظيمات ليس ها من هدف سوى هدفا من 
مط عارض. لكنها مع هذا تتمتع بارتباط تراثي حقيقي» لألها منبثقة من تنظيمات تربوية روحية» 
فهي كالفيضة منها إن صح التعبير؛ وهذه الأخيرة هي التي تُسيرها غيبيا بكيفية باطنية» بينما لا 
يشعر رؤساؤها الظاهرون بذلك تماماء وكما سبقت الإشارة إليه. تصادف هذه الحالة بالاخصرص في 
التنظيمات السرية بالشرق الأقصى ((في الصين با لخصوص))ء وهي تُشكل لبلوغ هدف خاص 
معين؛ وليس لوجودها عموما إلا فترة حدودة؛ ثم تنعدم من دون آن ترك آثارا پمجرد ألانتهاء من 
مهمتها؛ لكنها في الحقيقة نمثل آخر مرتبة وأكثرها سطحيةء لسلم صاعد من القريب إلى الأقرب؛ 
إلى آن ينهي عند التنظيمات التربوية الخالصة الأتم صفاء والأبعد عن إدراك نظرات عام العوام. 
وبالتالي فا خاصل هدا ليس اتحطاطا لتنظبمات تربويةء وإذما هي تشكبلات مقصودة بكاملها مسن 
طرف هذه الأحيرة» من دون أن تنزل هي نفسها إلى هذا المستوى العارض فتختاط ما يقع فيه من 
انشغالات؛ وهي طبعا تفعل ذلك لغایات تختلف عن کل ما يمن أن يراه أو بظلّه مراقب سطحي. 
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وني هذا الموضوع نذكر با سبق قوله من أن هذه التنظيمات الأكثر بروزا في الخارج يمكن أحيانا أن 
تتعارض وأن تتصارع» ورغم هذا فالْسيّر ها أو الهم ها واحد تشترك فيه كلهاء وهو من وراء 
ايدان الذي يتجسد فيه تضادهم وهو وحده الميدان الذي تكون فيه هذه الضذية مقبولة؛ وربما قد 
تد هذه الظاهرة تطبيقا ها حتى في أماكن أخرى غير الشرق الأقصىء إلا أن مشل ذلك الترتيب 
التدريجي لتنظيمات منضبّدة بعضها أعلى من بعض,» لا يوجد في أي مكان آخر بكيفية ها من 
الوضوح والتمام مشل ما هي عليه في التراث الطاوي ((أي ي الجانب الباطني من ملة الصين 
الأصلية)). فهنا لدينا تنظيمات ذات طابع تلط إن صح التعبير؛ > فلا يمكن إلقول عنها نها تربوية 
روحية خحالصةء ولا ألها جرد جمعيات عاميةء إذ أن ارتباطها بالتنظيمات العليا يوفر هأ مساهمة. 
ولو كه غر اشر ة ولا واعية ف الزات الذي هو ني جوهره تربوي روحي بالأساس ؛ وي 
شعائرها ورموزها يوجد دائما قبس من ذلك الجوهر بالنسبة لمن يعرف النفوذ إلى المعنى الأكثر 
عمقا. 

وجيع التنظيمات التي اعتبرناها لا تشترك إلا في كون أ ات ا ا 
وبديهي أن هذه الطبيعة يمكن أن تكون في منتهى الاختلاف بين تنظيم وآخر. فمن البديهي عدم 
وجود أي مقارنة مكنة بين السر الحقيقي للتربية الروحية الباطنية» وخطة سياسية حرص على 
كتمهاء أو أيضاً إحفاء وجود جعية أو إخفاء آسماء أعضائها لأسباب تعرد نجرد الاحثياط. ولا 
حاجة أيضا للكلام عن تلك الجموعات المتفلتة المبتدعة - وما آكثرها في أبامنا هذه - خصوصا في 
البلدان الأنجلوساكسونية وهي التي تتظاهر ب حاكاة التنظيمات التربوية فتتبلى أشكالا ليس من 
ورائها شيء» وهي حقا مجردة من كل بعد ومرمى بل حتى من أي دلالة ومعنى» ثم تدعي أآنها 
تحتفظ بسر لا رر وجوده أي دليل جاد. وهذه الخالة الأخيرة لا جدوى من الوقوف عندها سوى 
e‏ ا لخطا الواقع عُموما ني ذهن الجمهور العامي حول طبيعة سر التربية الروحية 
العرفانيةء فيتخيل فيخيّل بالفعل آله يتعلق بكل بساطة بالشعائرء وكذلك بكلمات وعلامات تستعمل 
كوسائل للتعرف» ما يجعل منه سرا لا بختلف عن أي سر خارجي سطحي» اي ليس هو في الجملة 
سرا إلا مقتضى اصطلاح ما. والحال آنه إذا كان مثل هذا السر موجودا بالفعل في أغلب التنظيمات 
التربويةء فما هو إلا عنصر ثانوي وعارض تماماء والحق يقال أن ليس له سوى قيمة رمز بالنسبة 


ندر بان الطاوية لا عل إلا الجانب الباطنى للّة الشرق الأقصىء بينما جانبها الظاهري يتشكل في الكونفوشية ((نسبة 
إلى الحکیم کونفوشیوس)). 
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للسر الباطنى الحقيقي الذي هو سر بمقتضى طبيعة الأمور نفسهاء وبالتالي لا يمن أبدا بتاتا بأي 
كيفية البوح به» لأئه من طراز باطني خالص» وهو كما سبق قوله» يكمن بحصر المعنى في ما يتعدر 
تبليغه" ((يقول الصوفية: التصوف هو ما كلّت عنه العبارة» وكلما اسع النطاق ضاق التطق)). 
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الباب 13 
حول سر التربية الروحيه 

كنا بصدد بيان الطبيعة الجوهرية لسر التربية الروحية ٠‏ لكن ينبغي علينا أن نضيف مزيدا 
من التوضيحات عنه» لكي يتميّز من دون أي التباس حتمل» عن جيع الأصناف الأخرى للاأسرار 
ا لخارجية التي تزپد سطحيتها آو تنقص. والقي فجدها في ختلف التنظيمات المنعونتة هذا السبب ب 
ألسرية با معنى الأعم. وبالفعل» فقد ذكرنا أن هذه التسميةء بالنسبة إليناء لا تعني سوى أن مثل هذه 
التنظيمات تمتلك سر مهما كانت طبيعته» وأيضاً أن هذا السرء تبعا للهدف المقصود» يمن طبعا 
أن يعرد إلى الأمور الأكثر اختلافل وأن يأخذ الأشكال الأكثر تنوعا؛ لكنء في جميع الحالات؛ فإن 
أي سر سوى سر التربية تخصيصا له دائما طابع اصطلاحي؛ ونعني بهذا آنه ليس سرا بطبيعة 
الأمور ذاتهاء وإتما مقتضى اصطلاح يزيد وضوحه أو ينقص. آما سر التربية الروحية فبالعكس 
فهو على ما هو عليه لأئه لا يكن آن يكون غير ذلك إذ أله يتمشل حصريا في ما يتعذر التعبرر 
عنهء وبالتالي فهو بالضرورة بتعذر تبليغه أيضا؛ ومذاء إذا كانت التنظيمات التربوية سريةء فليس 
لطابعها أي سمة اصطناعيةء ولا هو ناتج عن أي قرار تعسَفه يزيد آو ينقص من أي طرف كان. 
إذنء فهذه النقطة ها أهمية خحاصة حصول التمييز الجلي بين تنظيمات التربية الروحية وغيرها من 
حيع التنظيمات السرية الأخرى؛ هذا من جانب» ومن جانب أخر لتوضيح التمييز داخل 
التنظيمات التربوية نفسها بين ما يشكل الجوهر وبين كل ما مكن أن باتي ليضاف إليه بصغة 
عرضية» وهذا لزمنا الآن التركيز على تفصيل التبعات تفصيلا قليلا. 

أو هذه التبعات هو ما نبّهنا عليه سابقاًء وهو آنه إذا كان بالإمكان دائما إفشاء سر من 
فط خارجي» فان السرّ التربوي الباطنى وحده يستحيل إفشاؤه أبدا باي كيفية كانت» وبستحيل 
على العوام الاطلاع عليه والإمساك به والولوج فيهء لأ معرفه لا بمكن أن تحصل إلا كنتيجة 
للتربية نفسها. وبالفعل فإ من طبيعة هذا الس أن لا تفصح عنه الكلمات؛ ولهذا كما سنشرحه 
لاحقا بكيفية أع» فان التعليم الروحي لا بستعمل سوى الشعائر والرموز التي تثلهم» بدلا من أن 
تفصح بالمعنى المألوف طمذه الكلمة. ولزيد من البيان: إن ما تبلغه التربية الروحية ليس هو السر 


%1 


نفسه إذ يتعذر تبليغه» وإما تبلغ الفعالية الروحية التي تحملها الشعائرء والقى تتيح القيام بانجاهدة 
الباطنية. وبواسطة هذه اجاهدة مع آخذ الرموز كقاعدة وسندء يدرك كل واحد هذا السر وينضذ 
فیه» بمقدار تمامه وعمقه يزیدان أو ينقصان تبعا ها تستوعبه قدراته الخاصة في الفهم والتحقق. 

ومهما كان الموقف إزاء التنظيمات السرية الأخرى» فلا يكن إذن» على أي حال لوم 
التنظيمات التربوية لأ ها هذا الطابع الخحاص إذ أ سرّها ليس أمرا تجتهد عمدا في إحفائه 
لأسباب ما مشروعة أو غير مشروعة» ومعرّضة داتما جقدار يزيد أو ينقص إلى مناقشات وأحكام» 
ككل ما يصدرمن وجهة نظرعاميةء وإٹما سرها آمر يستحيل على کل احد كشفه آو تبلغيه للخير 
مهما كان عزمه. وآما كون هذه التنظيمات مغلقة آي أنها لا تقبل يع الناس بلا تمييزء فيفسر 
بيساعطة أول شروط التربية كما بيناها سابقاء آي ضرورة حيازة بعض المؤهلات الاصةء وهي التي 
تاها لا ئ تجنى آي فائدة حقيقية من الارتباط ثل هذا التنظيم: | وزيادة على هذاء فعندما يكون هذا 
الأخبر مفتوحاء أكثر مما يد بلبغي» وغير منضبط با فيه الكفاية في هذا الصدد فإنه يتعرض للاغطاط 
جراء انعدام الفهم عند الذين قبلهم هكا بلا روية: خاصة أنهم عندما مسي عددهم هو الأ لا 
يفتأاون عن إيلاح شتى الاعتبارات العامية فيهء وتحريف نشاطه نحو أهداف لا صلة هما بالميدان 
التربوي الروحي» كما هو مشهود بإفراط في ما بقي إلى أيامنا هذه من تنظيمات هذا الصنف في 
العام الخربي. 

وبالتالي تظهرهنا تبعة ثانية لا ذكرناه في البدايةء وهي أن السر التربوي في ذاته والطابع 
للق للتنظيمات الحائرة عليه (أوء لكي بكون التعبير أدق الحائزة على الوسائل التي تتيح لل 
مؤهلين الوصول إليه) هما أمران متميزان تمامأء ولا ينبغي الئلط بينهما بتاتا. وفيما يتعلق بالأول 
منهماء فزعم أن علته» كما يقال أحياناء هي الحذر والخيطة هو زعم ناجم عن جهل تام بجوهره 
ومدى مضمونه؛ وني المقابل نجد الأمرالثانيء أي أنغلاق التنظيم التريوي» وأ سببه لا يعود إلى 
ذلك السرء وإلما إلى طبيعة الناس عموماء فهنا مكن إلى حذ ما الكلام عن الحذر والحيطة لا خشية 
إفشاء السرء المستحيل بمقتضى طبيعته الجوهريةء وإلما ضد خطر ذلك الانحطاط الذي تكلمنا عنه؛ 
وليس هذا هو السبب الأول لذلك الانغلاق › وإنما هو عدم جدوى قبول أشخاص لن تكون 
التربية بالنسبة إليهم أبدا سوى حرفا ميتاء أي إجراء فارغا خاليا من كل أثر حقيقي لأنهم إن صح 
القول» عوازل لا تقبل سريان الفعالية الروحية فيهم. وأمًا ألذر إزاء العام الخارجي» كما بهم في 
غالب الأحبان. فلا يمکن آن يكون سوى إجراء ثانويا تماماء رغم كونه مشروعا بالتاكيد في وسط 
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معاد بكيفيات بزيد الوعي بها أو ينقص؛ وانعدام الفهم العامي قلمايقف عند نوع من الحياده 
وإئما سرعان ما بتحرّل إلى كراهية» مظاهرها تشكّل بالتأكيد خحطراً حقيقيأً؛ لكن رغم ذلك لا 
يمكن هذا الخطر أن يطول التنظيم التربوي نفسه» الذي» كما هو عليه وكما سبق ذكره يستحيل 
القبض عليه؛ وهذا فإ الاحتياطات في هذا الصدد تفرض نفسها بإ لحاح أكثر كلما ازداد بروز 
التنظيم في الخارج» وبالتالي كلما قل صفاؤه التربوي الروحي؛ ومن البديهي أن هذه هي الحالة 
الوحيدة التى بجد فيها نفسه على صلة مباشرة بعالم العوام وإلا فلا يمكن هذا الأحير إلا آن يجهله 
بكل بساطة. ولن نتكلم هنا عن خطر من نط آخر» يكن أن يلجم عن وجود ما سمّيناه ب ضدية 
التربية الروحية ولا يمكن تفاديه بإجراءات أحتياط بسيطة؛ فهذه الاحتياطات لا فعل ها إلا صد ما 
يرد من عام العوام الذي لا خوف من ردود فعله - ونكرره مرة أخرى - إلا إذا أخذ التنظيم شكلا 
حارجياً على هيئة "جمعية مثلاء أو آله اجر بكيفية اكتماها يزيد أو بنقص» إلى نشاط يجري خارج 
ايدان التربوي؛ وهذه كلها أمور لا يكن اعتبارها سوى شؤونا ذات طابع عرضي حادث لا 
ی '. 

وبهذا الذي قذمناه نصل إلى إبراز تبعة أخرى حول طبيعة السر التربوي الباطني: 
فبالإمكان أن يكون التنظيم حائزاً إبضاً في الواقع» من دون أن يفقد بتاتا طابعه الخحاص» وبصفة 
ثانويةء على أسرار أخرى زبادة على ذلك السر الذي هو وحده جوهري» ويختلف عنها ي النوعية. 
إذ آلها من نط خارجي وعارض بروزه يزيد أو ينقص؛ وهذه الأسرار التي هي جرد ملحقات هي 
حتما وحدها الظاهرة لأعين المراقب من خارج» وهي الى يمكن أن تتسبب في التباسات متنوعة. 
وهله الأسرار يمكن أن يكون سببها العدوى التي تكلمنا عنهاء ونعنى بهذا إضافة أإهداف لا علاقة 
يها بالتربية الروحيةء وقد تعطى هما أهمية تزيد أو تنقص. إذ أن جيع الدرجات في هذا النوع من 
الانخطاط ممكنة. 

لكن الأمر لا مجصل دائماً على هذا المنوالء ويمكن أيضا أن تتعلق مثشل تلك الأسرار 
بتطبيقات عارضةء لكنها مشروعة» للمذهب التربوي نفسه» وهي تطبيقات ينبغي سترها عن غير 
أهلها لأسباب يكن أن تكون متنوعة جدأ ولا تعيْن بالتحديد إلا بمعرفة كل حالة خاصة على 
حدة. والأسرار المشار إليها هنا هي التي تتعلق بالأخحص بالعلوم والفدون التراثية. وما يكن قوله 


ما كنا بصدد الكلام عنه هنا ينطبق على عال العوام المختزل في نفسه» إن أمكن مثل هذا التعبيرة لكن مجدر إضافةء أن 
بالإمکان آیضا: في بعضص الأحيان استعماله كأداة غير واعية لتأثر مارسه الممثلون ل دة التربية الروحية. 
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باشمل كيفية في هذا الصددء هو أن هذه العلوم والفنون لا يكن فهمها حق الفهم حارج التربية 
حيث يوجد مبدؤهاء وبالتالي ف إذاعتها لا ينجز عنها سوى تبعات سالبةء لأئها تؤول حتما إلى 
تحريف أو حتى إلى تشويهء من النوع الذي آذى بالتحديد إلى نشأة العلوم والفنون العاميةء كما ناه 
في مناسہات آخری. 

وفي نفس هذا الصنف من الأسرار الملحقة غير الجوهريةء ينبغي كذلك إدراك سر من نوع 
آخرغالباً جدا ما يوجد في التنظيمات التربويةء وهو الذي ينجم عنه عند العوام في غلب الأحيان 
ذلك الخطا الذي أشرنا إليه سابقا؛ وهو السر المتعلق إِمّا بجملة الشعائر والرموز المستعملة في مغل 
ذلك التنظيم» وإمَا بصفة أخحص وبكيفية أكثر انضباطا في العادة» ببعض الكلمات والعلامات 
اللستعملة ك وسائل للتعرف وتتيح لأعضاء التنظيم بالتعرف على بعضهم من بين العوام. وسن 
البديهي أن آي سر له هذه الطبيعة ليس له قيمة إلا قيمة اصطلاحية ونسبية تماما؛وبالتالي فهو لا 
يتعلق إلا بأشكال خارجيةء وکن دائما أن يكتشف ويذاع. ویسهل طبعا وقوع مثل هذاء كلما کان 
الننظيم آقل انضباطا في الانغلاق.ء وهذا لا بذ من الإلحاح على أله لا يكن بأي كيفية خلط هذا 
السر مع السر التربوي الباطšني‏ الحقيقي» إلا من طرف من ليس هم أدنى فكرة عن طبيعة هذا 
الأخير؛ بل هو خال من كل قيمة جوهريةء بجيث لا يمكن الاستناد إلى حضوره أو إلى غيابه لتعريف 
تنظيم ما على آله ذا طابع تربوي آو آله جرد من هذا الطابع. ذلك لأن نفس الشيء أو ما يكافزه» 
يوجد في الواقع لأسباب أخرى» في أغلب التنظيمات السرية الأخرى التي لا علاقة ها بالتربية 
الروحية؛ وقصدها من ذلك» إمّا محاكاة التنظيمات التربوية في مظاهرها الأكثر بروزاً حارجياء كما 
هو حال التنظيمات التي وصفناها بالتربويات الزائفةء أو حتى بعض التجمعات التفلتة القى لا 
تستحق حتى هذا الاسم وإمًا بكل بساطة لضمان التكتم بقدر الإمكان» بالمعنى العمومي الشائع 
هذه الكلمةء كما يتفق حصوله خصوصا في التجمعات ذات الهدف السياسي» وهو موقف يكن 
تفهمه من دون آدنى عناء. ومن جانب آخر» فإ وجود سر من هذا النمط ليس ضرورياً أاصلا 
بالنسبة للتنظيمات التربويةء بل إن أهميته تقل كلما كان طابعها أصفى وأسمى» لأنها تكون حيشذ 
منرّهة عن جبع الأشكال الخارجية وعن كل ما ليس هو جوهري حقا. وبالتالي يحصل ما قد يبدو 
متناقضا لأول وهلةء لكنه رغم ذلك منطقي جدا في الصميم؛ فاستعمال وسائل للتعرف من طرف 
تنظيم» هو نتيجة طابعه المخلق» غير آنها تختزل في التنظيمات الأكثر أنغلاقا بالتحديد إلى حذ غيابها 
التام أحياناء لان الحاجة إليها زالت» وفائدتها مرتبطة بدرجات معينة من الظهور الحارجي للتنظيم 
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الذي يلجا إليها؛ وقد تصل إلى حذها الأقصى إن صح القول» عندما يكتسي التنظيم مظهرا متوسطا 
بون درجتی الخواص والعوام؛ وشكله النموذجي بكون حينئذ على هيئة جمعية» أن فرص الاتصال 

ووجود مثل ذلك السر الخار جى والثائوي في التنظيمأت التربوية الأكثر انتشار تبرره 
أيضاً أسباب أخحرى؛ فالبعض يعزو إليه با خصوص دورا بيداغوجيا إن سمح بهذا التعسبير؛ وبعبارة 
أخرىء فإ الانضباط فى الاحتفاظ بالسر يُشكل نوعا من التدريب أو الجاهدة المندرجة ضمن 
المناهج الخحاصة بتلك التنظيمات؛ ويمكن في هذا الصدد اعتباره كطريقة ميسرة ومحتزلة لل القزام 
بالصمت' الذي كان معمولا به في بعض المدارس الباطنية القديهة خصوصا عند الفيشاغوريين''؛ 
وهذا بالتآکید اعتبار صحیح بشرط أن لا یکون حصريا نافيا لما سواه؛ والملاحظ في هذه الحالة أن 
قيمة الس مستقلة تماما عن قيمة ما يتعلق به؛ والسر المحتفظ به المتعلق بأتفه الأشياء بصفته أنضباطا 
له بالضبط نفس فاعلية السر الام حقا من حيث هو في نفسه. وهذا كاف في الرد على العوام الذين 
يتهمون التنظيمات التربوية في هذا الصدد ب السخف؛ وهذا لعدم فهمهم أن الكلمات أو العلامات 
المصانة بالسرٌ ها قيمة رمزية خحاصة؛ وإن لم يكن باستطاعتهم النفوذ إلى اعتبارات من هذا الطراز 
الأخير» فإن الاعتبار الآخر الذي كنا بصدد التنبيه عليه هو على آي حال في متناوهم» ويقينا لا 
بستلزم جهدا كبيرا لفهمه. 

لكن في الحقيقة يوجد سبب أعمق» يعتمد بالتحديد على ذلك الطابع الرمزي الذي أشرنا 
رموز ينبي التأمل فيها. والتعمق في إدراك دلالاتهاء مثلما هي عليه الرموز الأخحرىء» وبالتالي فهي 
جزء متمم للتعليم التربوي. وهذا هو شأن جميع الأشكال التي تستعملها التنظيمات التربوية 


“disciplina arcaصn” جلة باللائينية تعنى التاديب: أوالتريية بالاحتفاظ بالسرء أو جلة‎ Disciptina secriti” 1١ 
(بنفس المعنى تشريبا)» كانتا من الكلام المعروف أيضاً في الكنيسة المسيحية خلال القرون الأرلى» وهو ما يتناساه بعض‎ 
أعداء السر حسبما يبدو ملهم؛ لكن ينبي التنبه إلى أن كلمة ”ه٣اماعوأك“ في اللاتينية ها فى أغلب الأحيان معنى‎ 
التعليم الذي هو معناها الاشتقاقي» بل قد تفرعت منه معاني كلمة علم وكلمة مذهب معرفي» بينما ما يسمى بالفرنسية‎ 
ليس له سوى قيمة وسيلة للتحضرر بالنظر إلى هدف يكن أن يون المعرفة كما هو الخال هئاء كما‎ "iscipاine‎ 
يمن أيضاً آن يكون آمرا من طراز آخر ختلف تماما كمجرد هدف أخلاقي مثلا؛ بل هذا امعنى الأخير هو الشائع في‎ 
الواقع في عانم العوام.‎ 

85 


وبصفة أعم أيضا جيع التنظيمات ذات الطابع التراثي (ا فيها التظيمات الدينية العامة)؛ فهسي 
دائماء في الصميم» أمر آخر غير الذي يبدو منها في الخارج؛ وهذا هو بالذات الفارق الأساسي بينها 
وبين الأشكال العامية حيث الظهر الارجي هو الكل ولا يفضي إلى حقيقة من مستوى آخر. وفي 
هذه الوجهة من النظر يصبح السر المقصود هو الرمز نفسه» أي رمز السر التربوي الباطني الحقيقي. 
وبھذا یکون طبعاً أسمی من جرد وسيلة بيداغوجيه”'؛ لكن» سواء هنا أو ني أي موقع آخر» من 
البديهي أنه لا ينبغي بآي كيفية اخلط بين الرمر وما يرمز إليه؛ وهذا اخلط هوالذي يقع فيه جهل 
العوام» لاله لا یعرف کف پرى ما پوجد وراء الظاهرء بل لا يتصور هنا حتى إمكابة وجود آمر 
غير ما تد رکه الحواس» وهذا عمایا پكافى الإنكار البسيط الطبق لكل رمزية. 

وي النهايةء نشبر إلى اعتبار خير يمكن أيضاً أن يستدعي توسعات آخری؛ وهو أن السر 
الذي هو من نمط خارجي» عندما يوجد في التنظيمات التربويبةء يكون مندرجا بحصر المعنى ي 
الجانب الشعائري» إذ أن مضمونه يبلغ؛ بشرط ما يناسبه من الكتمان» خلال نفس الترقي إلى كل 
درجة من مدارج السلوك أو عند الانتهاء من استيفائها. وبالتالي فن هذا السر لا يشكل رمزأ 
فحسب كما كنا بصدد ذكره» وإلما أيضاً شعيرة حقيقية» بكل ما ها من صلاحية خاصية ملازمة فا 
كما هي عليه؛ وفوق هذاء فإن الشعيرة والرمز في الحقيقيةء هما في جع االات مرتبطان بعلاقة 
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وثيقة بمقتضى نفس طبيعتهماء وهو مأ سنبينه لاأحقا بكيفية أوسع. 


لو أردنا التعرض تليلا إلى التفصيل ني هذا الصدد يكن مغلا ملاحظة آن الكلمات المقدسة الق لا يتبغي أبدا التلقظ 
بهاء هي رمز واضح بامتياز لما لا يكن وصفه أو نا يتعتر التعبير عنه؛ ومن العلوم أن مثل هذا يوجد أحيانا حتى في 
الميدان الظاهريء كالتشكيلية الرباعية في التراث اليهودي مثلا. وني نفس السياق: يكن آيضاً بيان علاقة بعض 
العلامات ألسرية في بعض التنظيمات التربوية مع 'مواقع المراكز' اللطبفة في الكائن الإنساني» وهي التي يشكل إيقاظهاء 
في بعض التاهج» إحدى وسائل الحصول على المعرفة الروحية الباطنية الفعلية (خاصة مناهج مذهب التانتارا في الترأث 
المندوسي) ((أو مناهج تنوير اللطائف النمسة في الطريقة النقشلبدية)). 
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الباب 14 
مؤهلات السلوك في الآربية الروحية 


ينبغي علينا الآن الرجوع إلى المسائل الراجعة إلى الشرط الأول والمسبق للتربية الروحية» 
أي ما يسمى ب ألمؤهلات؛ والحق يقال أن هذا الموضوع هو من بين المراضيع التي يستحيل تقريبا 
أدعاء معالجتها بكيفية تامةء لكن بالإمكان على آي حال الإتيان ببعض التوضبحات في شانها. ويي 
البداية ينبغي أن يُعلم أن هذه المؤهلات ترجع حصريا إلى ميدان الفردية؛ وبالفعلء لو اقتصر النظر 
على اوبة الذاتية أو "اهو لا وجد آي فرق بين الأشخاص في هذا الصدد وكلهم يصبحون 
مؤهلين على السواء من دون آي استثناء؛ لكن المسألة تظهر جخلاف هذا تماماء لاله ينبي بالضرورة 
أخذ الفردية كوسيلة وكقاعدة للتحقق بالسلوك الروحي؛ وبالتالي لا بد من حيازتها على 
الاستعدادات اللازمة للقيام بهذا الدورء وليس هذا با لحاصل ثي جيع الحالات. فالفردية ليست هنأ 
سوى كالاداة للكائن من حيث حقيقته؛ لكن إذا كانت في هذه الأداة نقائص» فقد يحتمل أن يتعذر 
استعماطا مقدار يزيد أو ينقص» بل قد لا تستعمل بتانا لا هو مقصود منها. ولیس في هذا ما يشر 
الدهشة. إذا فكرنا فقط, أن حثى في ميدان النشاطات العامية (أو على أي حال الق آمست هکذا ي 
اوضاع العصر الراهن)ء ما یکن أن یقوم به شخص» قد یتعڈر على شخص آخر القیام به کما ن 
مارسة حرفة ما مثلا تشترط مؤهلات خاصة ذهئية وجسدية في نفس الوقت. والفارق الجوهري 
هو أن المقصود في الحملة في هذه الحالة هو نشاط يرجع بجملته إلى الميدان الفردي. ولا پتجاوزه باي 
كيفية ولا من آي وجهةء بينما النتيجة المرجوة في ما بخص الساوك الروحي هي بالعكس من وراء 
حدود الفردية؛ لكن» ونكرره مرة أخرى» لا مناص من أخذها كنقطة انطلاق: وهذا شرط يستحيل 
الاد عنه. 

ويمكن أيضا أن نقول ما يلي: لا بذ للشخص الذي يباشر سلوك التحقق الروحي أن 
بنطلق حتما من وضع معين في حضرة الظهور» وهي حالته الراهنةء وهي تشتمل على جملة محتملة 
من الأوضاع المعينة : فمن جانب هي الأوضاع الملازمة هذه الحالة وانحددة ها بصفة عامة» ومن 
جانب آخرء الأوضاع الى هي ضمن نفس هذه الحالة وتختص بكل فرد وتميزها عن غيرها جميعا. 
ومن البديهي أن هذه الأخيرة هي التي ينبغي اعتبارها عندما يتعلق الأمر بالمؤهلات» حيث أن 
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المقصود منهاء بحكم نفس تعريفهاء هو أمر لا يشترك فيه كل الأفرادء وإلّما بتميّز به تخصيصا 
المنتمون» من حيث الاستعداد على الأقل» إلى ألصفوة بالمعنى الذي استعملنا فيه هذه الكلمة في 
كثير من الأحيان؛ وسنعود لاحقا إلى مزيد من توضيحه» لكي نبين كيف هو مرتبط مباشرة بمسألة 
السلوك الروحي نفسه. 

والآنء لا بد من فهم آله ينبغي أخذ الفردية هنا كما هي عليه في الواقع» مع كل العناصر 
المشكلة هاء ويمكن أن تكون لكل عنصر المؤهلات التعلقة به» ومن بين هذه العناصر العنصر 
الجسماني نفسه» الذي لا ينبغي بتاتا التعامل معه» من حيث هذا النظر» كشيء غير هام أو تافه. 
وربا م يكن من اللازم الإلحاح على هذا لو لم نكن إزاء التصور التبسيطي الغليظ للكائن الإنساني 
عند الخربيين الحدثين» إذ لا يكفي عندهم أن تكون الفردية هي كل الكائن بأكملهء وإنما أيضأ تختزل 
هي نفسها في شطرين متعاكسين منفصلين تماما عن بعضهماء أحدهما هو الجسم والآخر شيء 
مبهم التحديد» ويسمى بلا تمييز بالأسماء الأكثر تنوعا والأقل ملاءمة أحيانا. والحالء أن الحقيقة 
مختلفة عن ذلك تاما؛ فالعناصر التعددة للفرديةء مهما كانت الكيفية التي نريد تصنيفها بهاء ليست 
منعزلة عن بعضها البعض» وإتما تؤلف جلة لا يكن أن يوجد فيها تغاير جذري يتعةر تبسيطه. 
وكل هذه العناصرء سواء الجسم أو غيره» هي على نفس المنوالء مظاهر أو تعابير عن الكاثن عر 
الأنماط المتنوعة ليدان الفردية. وبين هذه الأنماط توجد تناسبات» بحيث أن ما يحدث في واحد منها 
تنعكس ارتداداته في الأخرى؛ وبالتالي» فحالة الجسم يكن أن تؤثر على الأنماط الأحرى بكيفية 
موجبة أو سالبة؛ هذا من جانب» ومن جانب آخرء العكس أيضا لا يقل صحة (بل إن تأثيره أكبرء 
لان قدرات ايئة الجسمية هي الأضيق امحصارا)ء فيمكن للجسم أن بُبرز علامات حسية عن وضع 
الهيئات الباطنية الأخرى”. ومن الواضح أن لكل من هذين الاعتبارين المتكاملين أهميته بالنسبة 
لمؤهلات التربية الروحية. وهذا كله في غاية البداهة لو م بحدث تعتيم هذه الأمور عند غالبية 
المعاصرين لنا بسبب تفشي المفهوم الغربي الحديث لل مادة» مع الثنائية الديكارتية ((أي ثنائية 
الجسم والروح)) والتصورات آلإوالية ((الني تعتبر الجسم الإنساني شبيها بالآلة الميكانيكية )) 
الشاوت غلوها اة او ا فهذه الظروف العارضة هي التى تفرض التوقف عند اعتبارات 
بمثل هذه البساطةء ولولاها لكفت كلمات قليلةء من دون إضافة أدنى شرح. 


حول هذه المسائل كلها ينظر كتابنا هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. 
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ومن البديهي أن التأهيل الجوهريء المهيمن على المؤهلات الأخرى كلها يتعلق ب_ألأفق 
العرفاني ((أي الاستعداد الروحي)) الذي يزيد اتساعه آو ينقص؛ لكن قد يتفق أل تمنع قدرات 
هذا الأفق من التطورات رغم وجودها كامنة في الفرديةء إمَّا منعاً مؤقتاء وإمًا نهائياء بفعل العناصر 
السفلية هذه الأحبرة (وهي عناصر من مط نفساني ومن نمط جسماني في نفس الوقت)؛ وهذا هو 
السبب الأول لا يمكن تسميته بالمؤهلات الثانوية. ويوجد أيضا سبب ثان يتج مباشرة ما كنا بصدد 
ذكره» وهو أن من بين هذه العناصر: التي هي الأسهل إدراكا للنظرء يمكن آن غنجد علاماث لبعض 
المحصارات ذلك الاستعداد الروحي ((آو الأفق العرفاني))؛ وفي هذه الحالة الأخيرة» تصير 
المؤهلات الثانوية إن صح القول» تكافئ رمزيا المؤهل الأساسي نفسه. وبالعكس في الحالة الأولى 
حبث يكن أن لا تكون ها دائما نفس الأهمية؛ ومذا يمكن وجود عوائق تملع آي تربية روحية» ولو 
مجرد انتساب أي انخراط نظري غير فعلي» أو أنها تمنع السلوك الفعلي» أو أيضا تمنع الترقي إلى 
الدرجات المتفاوت علوها زيادة أو نقصاء أو أخيرأً بنع فقط مارسة بعض الوظائف في تنظيم 
تربوي (لأن بالإمكان وجود التأهيل لتلقي فعالية روحيةء ولا يستلؤم هذا بالضرورة التاهميل 
لتبليغها)؛ وينبغي أيضا إضافة وجود موانع خاصة يمكن أن لا تتعلق إلا ببعض آشكال التربية. 
وبالنسبة هذه التقطة الأخيرةء يكفي في الحملة التذكير بان هدف تنوع أصناف التربية تحديداء سواء 
من شكل تراثي إلى آخرء أو داخل نفس الشكل التراثيء هو الاستجابة لتنوع الاستعدادات الفردية؛ 
ومن البديهي أن لا سبب لوجوده لو آن صنفا وحيدا ناسب على السواء جيع الذين هم؛ بصفة 
عامةء مؤهلين لتلقي التربية. وحيث أن الواقع ليس على هذا النوال. فان لكل تنظيم تربوي تقنيته 
الخاصةء ومن الطبيعي أن لا يقبل إلا الذين يستطيعون الخضوع ها واستخلاص منفعة فعلية منها؛ 
وهذاء بالنسبة للمؤهلات» يفترض تطبيق جملة كاملة من القواعد الحددة والخاصة بالتنظيم المعتبر 
فقط؛ إلا انها لا تنفي بتاتاء كون الذين حصل إقصاؤهم بسبب عدم تمكنهم من الخضوع هاء يمكنهم ‏ 
أن دوا في تنظيم آخر تربية مكافئةء» شريطة حيازتهم على المؤهلات العامة اللازمة التي لا حيد 
عنها أصلاً ني جميع الحالات. ومن أوضح الأمثلة التي يكن إعطاؤها في هذا الصدد» هو وجود 
اشكال تربوبة خاصة بالذكور فقط› بيدما توجد أخرى تقبل النساء كما تقبل الرجال على 
السواء”؛ وبالتالي يكن هنا القول بوجود نوع من التأهيل تتطلبه الحالة الأولى وهو مفقود في 
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الحالة الأخرى؛ وهذا الفارق يرجع إلى المناهج الخاصة بالتربية المعتبرة؛ وسنعود إلى هذا الموضوع 
لاحقاً: لأثنا لاحظنا عموما سوء فهم له في عصرنا. 

وعند وجود نظام اجتماعي ترالي» ولو في المستوى الخارجيء بأاخذ كل أحد المكانة 
اللائمة لطبيعته الفردية الخاصة ومن هنا يكن أن بعثر أيضا بكيفية آيسر إن كان مؤهلاء على نوع 
التربية المناسب لإمكانياته. وهكذاء إذا اعتبرنا ثظام الطبقات الاجتماعية ((كما هي عليه عند 
الهندوس))ء فن التربية الخاصة بطبقة الكشاطرية لا مكن أن تتطابق مع تربية طبقة البراهمان ' 
وهلم جرا بالنسبة لبقية الطبقات الأخرى؛ ثم بصفة أخص أيضاًء يكن لشكل من التربية أن يرتبط 
بممارسة حرفة معينةء ولا يمكن أن يكون ذا الترابط كل قيمته الفعلية إلا إذا كانت الطرفة التي 
مارسها كل فرد هي المناسبة لمؤهلاته الفطرية اللازمة لنفس طبيعته» بجيث نكون في نفس الوقت 
جُزءأً متمما للمؤهلات الخاصة الت يشترطها شكل التربية الملاثم لحرفته. 

وبالعكس, إذا أمسى نظام الوضع الاجتماعي غير قائم على القواعد التراثية السويةء كما 
هو عليه حال العام الغربي الحديث» حيث نشأت فوضى تطول جيع الميادين» وتنجر عنها حتما 
تعقيدات وصعوبات متعددة عند التحديد الدقيق للمؤهلات التربويةء لان موقع الفرد في امجتمع ن 
تبق له حبنئذ سوى علاقة بعيدة جدا مع طبيعته الفطرية؛ بل في كثير مسن الأحيان لا تؤخذ بعين 
الاعتبار سوى جوانبها الأكثر سطحية والأدنى أهميةء آي التي ليس ها حقا أي قيمة ولو ثانوية في 
وجهة النظر التراثبة. ويضاف إلى هذا سبب آخر من الصعوبات» وهو على صلة وثيقة بالسبب 
السابقء ألا وهو فقدان العلوم التراثية. حيث أن معطيات بعضها توفر وسيلة للتعرف على طبيعة 
الفرد الحقيقية؛ وعند غيابهاء لا يمكن أبدأء بوسائل أخرى» إمجاد بديل تام عنها وبالدقة الكاملة التي 
كانت توفرْها+ ومهما کان الاجتهاد في هذا الصدد» يبقى على إلدوام قسط مقداره يزيد أو ينقص؛ 
من التجريب' الذي يكن أن يتسبب في أخطاء. وزيادة على ذلك فهذا هو أحد أسباب انحطاط 
بعض التنظيمات التربوية؛ فقبول عناصر غير مؤهلة إمّا بسب مرد الجهل بالقواعد التي ينبغي أن 
تقصيهم» وإما لاستحالة تطبيقها بكيفية مضبوطةء هو بالفعل أحد العوامل التي تساهم بقوة في ذلك 
الانحطاط, بل تؤذي في النهاية عندما تعم إلى الانهيارالتام لثل هذا التنظيم. 
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بعد هله الاعتبارات في الإطار العام» ولكي دد بكيفية أدق الدلالة الحقيقية التي يجدر 
إضفاؤها على المؤهلات الثانويةء يلزمنا إعطاء أمثلة حددة للشروط المطلوبة للاتخراط في هذا أو 
ذاك من الأشكال التربويةء وبيان معناها ومرماها الحقيقيين بالنسبة لكل حالة؛ لكن مثل هذا 
التبيين» عندما بتوجه إلى الغربيين» يمسي صعبا جدا بجحكم آنهم» حتى قي آحسن الحالات: لا 
يعرفون إلا عدداً فى غاية القلة من تلك الأشكال التربوية» والرجوع إلى غيرها ُخشى آن يبقى غير 
مفهوم آصلا نقريبا. ثم إن كل ما تبقى في الغرب من تنظيمات قدية من هذا النصف صار ضعيغا 
جدا من جيع الوجوه» كما كررناه مرات كثيرة. ومن اليسير التيقن من هذا لاسيما في ما يتعلسق 
بالمسالة المقصودة الآن؛ فإذا كانت بعض المؤهلات لا ترال مشترطةء فما ذلك إلا بجكم العادة بدلا 
من أن تكون بمقتضى فهم لعلة وجودها؛ وني هذه الأوضاع لا بنبغي الاستغراب عندما بتفق آحيانا 
أن يعترض أعضاء في هذه التنظيمات على الاستمرار في اشتراطهاء حيث أن جهلهم لا يرى فبها 
سوى نوعاً من الأثر التاريخي» آي بقيّة من وضع للأمور فقد منذ زمن بعيد» أو في كلمة ختصرة 
جرد مفارقة تاربخية. ورغم هذاء فحيث آئنا مجبرون على أخذ ما لدينا مباشرة كنقطة انطلاق؛ 
فيمكن أن تكون أيضاً فرصة لبيان بعض التنبيهات التي رغم كل شيء قد لا تخلو من فائدة؛ وحتى 
إن كان ها با لخصوص في نظرنا جرد طابع مثال توضيحي» فالتاملات حوها تتيح تطبيقاً أوضع عا 
يمكن أن يبدو لأوّل وهلة. 

في العا الغربي» م يكد يبقى من تنظيمات تربوية يكن أن تذعي هما اتتسابا تراثيا آصسيلا 
(ونذكر مرة أخحرىء أن هذا هو الشرط الذي من دونه لا بمكن أن تتعلق المسألة إلا ب تربية زاثفة) 
إلا رابطة الحرفيين القدية والماسونيةء أي أشكالا تربوية تعتمد أساسا على ممارسة حرفة» من حيث 
أصلها على آي حال» وبالتالي فهي تتميز ناهج خحاصةء رمزية وشعائريةء مرتبطة مباشرة بنفس 
هذه الحرفة". لكن ينبغي هنا القيام بالتمييز التالي: في رابطة الحرفيينء استمر الاحتفاظ بالعلاقة 
الأصلية مع الحرفةء بينما في الماسونية أممست مفقودة في الواقع؛ ومن هنا نجم» في هله الحالة 
الأخيرة» حطر جهل» أعم ما هو عليه في الحالة الأولى» وهوالجهل بضرورة بعض الشروط اللازمة 
ا لملازمة للشكل التربوي المعني لفسه. وبالفعل» ففي الحالة الأخرى (أي رابطة الحرفيين) من 
البديهي آنه من غير الممكن على أي حال عدم اعتبار الشروط اللازمة للممارسة الفعلية للحرفة» 
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بل حتى للقيام بها بأكمل كيفية ممكنةء وهذا حتى بالاقتصار على هذا الاعتبار فقط آي النظر إلى 
العلة الخارجية وغض النظر عن سببها الأعمق والتربوي تخصيصا. والحال يتعكس إذا أمسى هذا 
السبب العميق مفقوداً والعلة الخارجية نفسها لا وجود اء فمن الطبيعي حينئذ في الجحملة (وهذا لا 
بعني طبعا آنٌ ذلك مشروع) آن يؤول الوضع إلى تقدير أن الاحتفاظ بمثل تلك الشروط غير لازم 
باي كيفية كانت» وأنها ليست سوى قيودا مضايقة» بل حتى ظالمة مقحمة في انتقاء تجيد طالي 
الانخراط (وني عصرنا كثيرا ما محصل إفراط في هذا الاعتبار» كنتيجة عن المساوتية المدمرة لفهوم 
الصفوة). وهوس ألقيام بالدعوة مع خرافة الديقراطية المتهافتة على العدد الكبير - وهي السّمات 
الميزة للذهنية الغربية المعاصرة - تريد توسيع ذلك التجنيد إلى أقصى حد مكن؛ وهذا هوء كما 
ألححتا عليه أحد أكبر أسباب الانحطاط الذي يتعذر علاجها بالنسبة لتنظيم تربوي. 

وفي مثل هذه الحالةء الأمر الذي ينسى في الصميم» هو بكل بساطة ما يلي: إذا كانت 
طقوس الشعيرة التربوية تأخذ الحرفة ك قاعدة استنادء فكأآئها إن صح القول مشتقة منها بنقلة 
ملائمة (بل» في الأصل» ينبغي أعتبار الأمسور في الاتجاه المعاكس» لان الحرفةء في وجهة النظر 
التراثيةء لا مل حقا سوى تطبيقا عارضا للمبادئ التي ترجع إليها التربية الروحية بكيفية مباشرة). 
فإن القيام بتلك الطقوس.» لكي تكون حقا سوية ومقبولة تماماء يستلزم شروطاء من بينها نجد مرة 
آخرى شروط مارسة الحرفة نفسهاء ونفس تلك النقلة تنطبق هنا على السواء؛ وهذا بمقتضى 
التناسبات القائمة بين ختلف هيات مظاهر الكائن؛ وكما نهنا عليه سابقا من هتا يظهر واضحا أن 
أي أحد إذا كان بصفة عامة مؤهلا للتربيةء لا يعني بالضرورة آنه مؤهل لأي شكل تربوي مهما كان 
نوعه بلا تمييز. وينبغي أن نضيف بان تجاهل هذه النقطة الأساسيةء ينجر عنه اختزال المؤهلات 
بكيفية سطحية عامَية غير سوية إلى جرد قواعد نقابية؛ وفي ما يعلق بالماسونية على أي حال» يظهر 
هذا التجاهل كاله على صلة متينة جخطاأً حول المعنى الحقبقي لكلمة عملي (6۲۵110ص٥0:‏ أي 
الممارسة العملية الفعلية للحرفةء وهي حرفة البناء في الماسونية))» وسلشرح موقفنا منه لاحقامع 
التوسعات الطلوبة حولهء لأله يستدعي اعتبارات ذات مرمى تربوي عام عموما شاملا. 

وبالتالي» إذا كانت التربية الماسونية تقصي بالخصوص النساء (وقد سبق القول أن هذا لا 
يعني بتاتا نهن غير مؤهلات للتربية)ء وكذلك الرجال المصابين ببعض العاهات فليس ذلك بتاتا 
نجرد أن المتخرطين قدا كان يلزمهم القدرة على حل الأثقال والصعود على السلا المركبةء كما 
يؤكد عليه البعض بسذاجة غريبة؛ وإلما سبب إقصائهم أن التربية الماسونية» كما هي عليهء يمكن أن 
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لا تلائمهم» ميث تبقى مجهوداتهم عدية الجدوى لفقدهم التأهيل. وني هذا الصددء يكن القول 
أولا أن الارتباط بالحرفةء رغم زوال وجوده من حيث مارستها الخارجيةء باق على أي حال بكيفية 
أكثر جوهريةء لان انطباعه في الشكل نفسه هذه التربيةء يجعله باق بالضرورة في ثبوته؛ ولو انقطع 
هذا الارتباط, لا بقي للتربية الماسونية وجود ولأمسى ما يبقى حينثذ شيثا آخر غيرها تماما؛ وحيث 
أن من المستحيل شرعا تبديل نسبها التراثي المو جود في الواقع بنسب ترائي خر فن ذلك الانقطاع 
يعني حينئذ حقا الزوال التام لكل تربية. ولمذا عندما يغيب الفهم الفعًال» ويبقى على أي حال نوع 
من الوعي الذي يزداد غموضه أو ينقص بالقيمة الذاتية للشعائرء يستمر الالتزام باعتبار الشروط 
التى قلنا عنها أنها قسم متمم لا يسمى بالإنجليزية لاند ماركس s)ءةد‏ فة1 (وليس هذه الكلمة 
الإنجليزية بمعناها التقني ما يكافؤها بالضبط بالفرنسية) التي لا يكن تغييرها في أي ظرف كان 
وبخشى أن بجر إلغاؤها أو إهما ما إلى انعدام حقيقي للتربية"". 

والآن» پو جد أمر آخر يضاف إلى ما سبق وهو آننا إذا تفحصنا بدقة قائمة العاهأاث 
الجسدية المعتبرة كموانع للانخراط في التربيةء فإننا سنلاحظ أن من بيلها ما يبدو غير خطير جدا في 
المظهر الخارجي» وهي على أي حال لا تعوق الإنسان عن عارسة مهنة البناء ((هذا في التنظيم 
الماسوني)). إذن فلا وجود هنا إلا لتفسير جزئي؛ ولو كان صحيحا بمقدار إمكانية تطبيقه»ء فشمة 
شروط أخرى تستلزمها التربية ولا علاقة ها بالمهنةء وإنما علاقتها حصريا بكيفيات العمل 
الشعائري لا بالنظر إلى جانبه الادي فحسب إن صح القولء وإلما بالأخص لأنه ينبغي أن مبحدث 
نائج فعلية عند الشخص الذي يقوم به. وهذا ينجلي بوضوح آم إذا علمنا أن من بين الصيغ 
المتنوعة لل لاندمارك (لألها حتى إن كانت غير مكتوبة مدا إلا أن تعدادها في كثر من الأحيان 
بتم بتفصيل يزيد أو ينقص) بُرجع إلى أقدمهاء أي إلى عهد كانت مثل هذه الأمور لا تزال معروفة» 
بل كانت بالنسبة لقلة من الأفراد على آي حال معلومة بكيفية لإ تكن جرد علم نظري أو معرفة 
تاملية فحسب» بل بكيفية عملية حقا با لمعنى الحقيقي الذي أشرنا إليه سابقا. وعندما نقوم بذلك 
التفحص.» يمكن حتى ملاحظة أمرء قد يبدو بالتأكيد في يومنا هذا في غاية الغرابة بالنسبة للبعض لو 


اللاندماركس تعتر موجردة ”أةأإهع”صi tine‏ صدا“ آي من المستحيل تعبين آي بداية تارخية ععددة ها. 
ا ولإعطاء مثال واضح هذا الصتف: لا نر ما الذي يملع شخصا تتاما (أو بجلاجا) من القيام بهذه الحرفة بجكم عاهته. 
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(أي رسامة القس) في الكنيسة الكائوليكية'. 

هذه النقطة الأخيرةء هي أيضاء لكي تُفهم كما ينبغي؛ تستدعي بعض الشرح: لأنه را 
حطر بالبالء في أول وعلة افتراض وقوع نوع من اخلط بين آمور من ميادين ختلفة: لاسما وأننا 
كشرا ما أكدنا على الفارق السوهري القائم بين الميدائين التربوي العرفانى والدين الظاهري: 
وبالتالي فهو فارق قائم أيضا بين الشعائر الراجعة على التتالي لكل منهما. لكن لا حاجة إلى تفكير 
طويل لفهم أن لا بد من وجود قواعد عامة يشترطها القيام بالشعائرء مهما كان نمطهاء إذ آن 
القصود في الحملة دائماء هو توظيف بعض الفعاليات الروحية» مع أختلاف ادف طبعا تيعا 
للحالات. ومس جانب آخر. يكن أيضا الاعتراض قول أل المقصود في حالة ألسيامة هو 
بالخصوص التأهيل للقيام ببعض الوظائف بينما المؤهلات اللازمة للقي التربية الروحية تتميز 
عن المؤهلات الضرورية لممارسة وظيفة في تنظيم تربوي (وتتمشل با لخصوص في تبليغ الفعالية 
الروحية). وصحيح آنه لا ينبغي الوقوف في هذه الوجهة من النظر إلى الوظطائف» لكي يون 
التمائل بين اليدانين مطبقا حقا. والذي ينبخي اعتباره هو أن القس في تنظيم دينى من الصنف الذي 
عليه الكاوليكية؛ هو وحده الذي يقوم فعليا بالشعائرء بيدما العامة لا بساهمون فيها إلا بكيفية 
مشعلة + وف اقاب فان المساهمة الشعالة ف ا لجاب الشعائري یشکل دائماًء ومن دون اس اء 
عنصرا أساسيا في كل منهاج تربوي» بحيث آله يستلزم بالضرورة إمكانية القبام بتلك المساهمة. 
وبالتالي فانحصلة هي أن هذا القيام الفعَال بالشعائر هو الذي يشترط زيادة على التأهيل الحاص 
بالاستعداد الروحي الفطري ((أو الأفق العرفاني))ء بعض المؤهلات الثانوية» وهي تختلف عن 
بعضها البعض جزئيا تبعا للطابع الخاص الذي تكتسيه تلك الشعائر في هذا الشكل التربوي أو ذاك؛ 
والسلامة من بعض العاهات الحسمية يلعب دائما دورا هاما في ختلف الأشكال التربوية إما لأنها 
تعوف مباشرة القيام بالشعاثر. وإمالكونها علامة خأرجية لعاهات تناسبها في العناصراللطيفة 
للكائن. وهذه هي بالخصرص؛ الخلاصة الى آردناالوصول إلى إبرازهامن خلال كل هذه 


کئال عن هذا بالخصوص, ما کان يسمى في القرن الثامن عشر ب قاعدة الحرف 8 (بالفرئسية: أب)٠‏ أي الموائع الناجة 
من عاهات أو نقائص جسمية؛ تشترك أسماؤها التالية كلها باتفاق لافث للنظر؛ في تفس هذا احرف 8 كأول حرف 
منها؛ ونفس قائمة هذه الأسماء توجد على السواء في الماسونية وفي الكنيسة الكاثوليكية. 

2 كما تهنا عليه سابقاء هذه هي الحالة الوحيدة التي يشترط فيها تنظيم. من ميدان ظاهري مؤهلات خحاصة. 
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الاعتبارات؛ وفي الصميم إن الذي يبدو هنا راجعا تخصيصا إلى حالة معيّنة» آي حالة التربية 
الاسونيةء ليس هو بالنسبة إلينا سوى وسيلة ملائمة لعرض هذه الأمورء التي بقي علينا أآيضا 
ٿو ضيحها بكيفية أدق بواسطة بعض الأ مثلة الْعَينة للموانع الناجمة عن عاهات جسميةء أو عاهات 
نفسية مساقطها الحسية هي تلك العاهات الجسمية. 

إذا اعتير نا العاهات أو جرد النقائص الحسمية لكونها علامات خارجية لنقائص من 
الصنف النفساني» فإنه بجدر التمييز بين النقائص التي تظهر منذ الولادة» أو الي تتطور طبيعيا عند 
الإنسان خلال حياته كتبعات لنوع من الاستعداد» والأخرى التي هي مجرد نتيجة حادث ما. 
وبالفعل»؛ فمن البديهي أن الأولى تترجم عن أمر يمكن اعتباره بجصر المعنى ملازما لطبيعة الكائن 
ذاتهاء وبالتالي فهي حطر في وجهة النظر التق نقف عندهاء رغم أن لا شيء يكن أن يحدث للكائن 
من دون آن یتناسب حقا مع عنصر في طبیعته» جوهریته تزید آو تنقص؛ والعاهات نفسها التي يبدو 
أن ها صلا عارضاء لا بمكن أن تعتر في تام الحياد في هذا الصدد. ومن جانب آحر إذا اعتبرنا 
نفس هذه النقائص كعوائق مباشرة للقيام بالشعائر آو لأثرها الفعلي ني الكائنء فإن التمييز الذي 
کنا بصدد ذكره لا يبقى لتدحله مجال؛ لكن ينبغي أن يعلم أن بعض النقائص: الي لا تشكل مشل 
تلك العوائقء ويجكم السبب الأول المذكورء لا تقل عن كونها موائع لتلقي التربيةء بل هي أحيانا 
موانع ذات طابع مطلق أكثر جدةء لأنها تعبّر عن أعجز باطني بعل الكائن غير مهل لأي تربية 
روحيةء بينما يمكن أن توجد عاهات لا تتسبب إلا في إعاقة فعالية الوسائل التقنية الخاصة بهذا 
الشكل التربوي أو ذاك. 

وقد يندهش البعض من قولنا إن العاهات العارضةء ها هي أيضاء تناسب مع ما في طبيعة 
الكائن الذي أصيب بها؛ وليس هذا في الجملة إلا نتيجة مباشرة لما هي عليه في الواقع علاقات 
الكائن مع الحيط الذي يظهر فيه؛ وجميع العلاقات بين الكائنات الظاهرة في نفس العالم؛ أو بعبارة 
أحرى» جميع الأفعال وردود الأفعال المتبادلة لا يمكن وقوعها حقا إلا إذا كانت تعبرعن أمر ينتمي 
إلى طبيعة كل واحد من هذه الكائنات. أو نقول: كل ما يقع للكائنء وكذلك كل ما يفعلهء بصفته 
بشكّل حرلا لذاتهء ينبغي بالضرورة أن يتناسب مع إحدى الإمكانيات الندرجة في طبيعته» بجيث لا 
يمكن حدوث أي شيء يكون محض صدفة أو حادثا عارضاء بالمعنى ألخارجي هذه الكلمة كما يهم 
عموما. وکل الفرق هنا لبس إذن سوى فرق في الدرجة؛ أي لمة تحوّلات تئل أمرا أكشر أهمية أو 
أبعد عمقا من غيرها؛ وبالتالي» فمن بين الإمكانيات التنوعة للميدان القردي توجد إن صح 
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القولء قيم مُرتبة وفق مدارج ينبخي مراعاتها من حيث هذا الاعتبار؛ لكن بعبارة دقيقة لا يوجد 
شيء له وجود محايد جرد من الدلالةء لأ الكائن» في الصميم؛ لا يمكن أن بتلقى من الخارج إلا 
محرد فرص لتحقيق القدرات الكامنة التي يجحملها سبقا في ذاته تحقيقا فعليا في الظاهر. 

قد يبدو أيضا غريباء للذين بقفون مع الظواهرء أن تكون بعض العاهات غير الخطيرة 
معتبرة دوما في کل مکان کمانع للترية؛ وكمثال الة موذجية من هذا الصنف: التعتعة (أو الثأتأة. 
او اللجلجة)؛ وفي الحقيقةء يكفي التفكير ولو قليلا للتيقن» في هذه الحالةء أننا نجد بالتحديد في 
نفس الوقت كلا من السببين اللذين ذكرناهما؛ وبالفعل» بداية فان التقنية الشعائرية تشتمل دائما 
تقريبا على التلفظ ببعض الصيغ الكلامية» وهو تلفظ لا بد أن يكون قبل كل شيء مستقيما 
صحيحا لكي يكون مقبولاء وهذا ما لا تسمح به التعتعة عند المصابين بها. ومن ناحية أخرى» 
بوجد في مثل هذه العاهة علامة بيّنة لنوع من أنعدام الشوازن الإيقاعي في الكائن إن سمح 
باستعمال هذا التعبير؛ وهذان السببان مترابطان بصلة وثيقةء لأ نفس التلفظ بالصيغ المشار إليها 
ليس بالفصوص سوى إحدى تطبيقات علم الإيقاع في طريق التربية» بجيث أن العجز عن النطق بها 
بكيفية سوية يتعلق في النهاية ب أنعدام في التوازن الإيقاعي الداخلي للكائن. 

وهذا الانعدام في الترازن الإيقاعي ليس هو نفسه سوى حالة خاصة من انعدام الانسجام 
آو انعدام التوازن في تشكيلة الفرد؛ ويمكن بصفة عامة القول أن جميع التشوهات السمية. التي هي 
علامات على انعدام في التوازن حدته تزداد أو تنقص. إن لم تكن حتما موانع مطلقة (لأنٌ هنا طبعا 
توجد بالتأكيد درجات يجب مراعاتها)» هي على آي حال قرائن سالبة في مرشح للتربية الروحية . 
وقد يتفق أن تكون طبيعة مث ثلك التشوهات. التي ليست عاهات مبحصر المعنى» لا تعيق القيأم 
بالعمل الشعائري» لكنها إذا تفاقمت إلى درجة معينة من الخطورةء تصير دالة على انعدام عميق في 
الوازن ويتعذر إصلاحهء وبالتالي فهي وحدها كافية لإإقصاء المرشح وفقا لا سبق شرحه. وكمثال 
هذه الحالةء اللاماثلات البارزة في الوجه أو في الأعضاء؛ لكن من البديهي» آنها عندما تكون طفيفة . 
لا يكن حتى اعتبارها كتشويه حقيقي» إذ لا شك أله لا وجود في الواقع لشخص في أكمل تقويم 
بحيث يتجلى التماثل التام في كل نقطة من نقاط جسمه. وهذا الوضع يكن تفسيره كدليل على أن 
لا وجود لفرد كامل التوازن من جيع الوجوه» في الوضع الراهن للبشرية على أي حال؛ وفعلا فإن 
تحقيتق التوازن الكامل للفرديةء بستلزم الانعدام التام لحميع الميول المتعاكسة الفاعلة فيهاء أي الثبوت 
في مركزها بالذات» وهو النقطة الفريدة الى يزول فيها ظهور تلك المتضادات؛ والتحقق بهذا يكافئ 


96 


بكل بساطة ونقاء التحقق ب الوضع الفطري الأصلي الأول. وبالتالي» رى أنه لا ينبغي المبالغة في 
شيء» وآنه إذا وجد آفراد مؤهلون للتربيةء فهم هكذا رغم وضع من اللاتوازن اللسي الذي لا مفر 
منه؛ لكن يمكن وينبغي للتربية بالتحديد أن تُخفف من حدته عندما تنتج أثراً فعلياًء بل قد تزيله 
نماما إذا استطاعت بلوغ الدرجة المناسبة لكمال القدرات الفرديةء أي إلى غاية مرحلة الأسرار 
الصغخری كما سنشرحه لاحق". 

وينبغي أيضا التنبيه على وجود النقائص؛ التي من دون أن تعوق الانخراط الشكلي لطريق 
التربيةء يكن أن تع السلوك الفعلي للطريقء ومن البديهي آن تؤخذ هنا بالخصوص اعتبار فوارق 
المناهج القائمة بين ختلف الأشكال التربوية؛ لكنء في جميع الحالات» توجد شروط من هذا الصنف 
لا پد من مراعاتها بمجرد إرادة الانتقال من الانخراط النظري إلى السلوك الفعلي العملي. وإحدى 
الحالات الأكثر عموما في هذا الصددء هي بالخصوص حالة النقائص التي تلحق ضررا بالدورة 
السوية للتيارات اللطيفة في الجهاز العضوي للجسم مشل بعسض الانحرافات للعمود الفقري؛ 
وبالفعلء لا لزوم للإلحاح كثيرا في التذكير بالذور الام الذي تلعبه هذه التيارات في أغلب مسالك 
التطور التدرججي للتحقق الروحي» انطلاقا من البدابة نفسهاء وما لم يتم جاوز القدرات الفردية. 
ولتجلب كل سوء فهم في هذا الصدد» تجدر إضافة آن توظيف هذه التيارات يتم بوعي في بعض 
امناهج التربوية. وفي مناهج أخرى يكون مثل هذا الوعي غائباء لكن رغم ذلك فان وظيفتها في 
احقيقة لا تقل فعالية وأهمية؛ والفحص العميق لبعض الخصوصيات الشعاثرية» ولبعض علامات 
التعرف مثلا (التي هي في نفس الوقت أمر آخر ختلف تماما عندما تفهم حقيقنها) يكن أن يوفر في 
هذا جال دلالات جلية جداء حتى إن كانت بالتاكيد غير متوقعة عند من لم بتعود على اعتبار 
الأمور من هذه الوجهة في النظر المتعلقة ب ألتقنية التربوية تخصيصا. 

وحيث يلزمنا الاقتصار على ما ذأكرء فسنكتفي بهذه الأمئلةء وهي قليلة بلا شك لكنها 
اختيرت عمدا من بين التي تتناسب مع الحالات الأكثر تيزا والأجود إفادةء لكي يكون فهم المقصود 
الحقيقي بأحسن كيفية ممكنة؛ والإكثار من تعدادها بلا تحديد هو في الحملة قليل الجدوى إن لم يكن 


9 بصدد أوصاف المسيخ الدجال ((الأعور)). وما تعلق تحديدا باللاتماثل الجسدي. کنا نبهنا في موقع آخر على آنٌ عض 
موانع التاهيل التربوي من هذا الصنف يكن أن تمثل بالعكس مؤهلات بالنسبة ل ضذية التربية الروحية (هيمنة الكم 
وعلامات آخر الزمان: الباب 39). 

ا لاسيْما في المناهج الطانطارية ((من التراث الهندوسي)) التي أشرنا إليها في تعقيب سابق. 
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ملا. وإتّما آكدنا بهذا القدر على الجانب الجحسدي للمؤهلات التربويةء لأله بالتأكبد هو الذي 
يخشى عدم وضوحه في أعين كثير من الناس» وهو الذي ييل المعاصرون لنا عموما إلى تجاهله» 
وبالتالي فهو الذي يستحق بالخصوص تنبيههم عليه. وني هذا أيضاً مرة أخرى فرصة للتوضيح بكل 
جلاء كم هو بعيد العلم با يتعلق بالتربية الروحية عن جرد نظریات یزداد إبھامها آو پنقص كما 
يظنه كشر من الناس؛ وبالفعل الالتباس الحديث المتفشي علدهم يتجرؤون على الكلام في مور 
ليس لديهم أدنى معرفة حقيقية بهاء إلى حد اعتقاد أن من اليسير إمكانية إعادة إنشاء (شكل تربوي 
معيّن) وفق هوى خيامم؛ وأخيرأ» من خلال الاعتبارات ألتقنية التي هي من هذا الصنف» يسهل 
بالخصوص التيقن بأ التربية الروحية هي أمر يختلف تماما عن الميستيسيزم» ولا يكن حقا أن نكون 
ها أدنى صلة معه. 
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الياب 15 
حول شعائر التربية الروحية 


في ما سبتىء كنا منقادين باستمرار تقريبا إلى الإشارة إلى الشعائرء للها تشكل العنصر 
الأساسي لتبليغ الفعالية الروحية والارتباط ب سلسلة للتربية الروحيةء بجيث يمكن القول بأ من 
دونها لا يمكن آن توجد تربية بأي كيفية كانت. وينبغي علينا الرجوع مرة أخرى إلى مسألة الشعائر 
هذه لتوضيح بعض النقاط التي ها أهمية خاصة؛ ومن المعلوم آنا لا نعي بتاتا ا لمعا لجة التامة هنا 
للشعائر عموماء ولعلة وجودها ولدورهاء وللأصناف التنوعة التي تلقسم إليهاء لأنٌ ذلك موضوع 
یتطلب لوحده کتابا بکامله. 

وني البداية: من الهم ملاحظة أن وجود الشعائر هو طابع تشترك فيه جميع المؤسسات 
الترالية من آي نط كانت» سواء منها الظاهرية أو الباطنيةء با لمعنى الأوسع لمذين الكلمتين كما 
فعلتاه سابقا. وهذا الطابع هو نتيجة العنصر غير البشري المتدخل أساسا في مثل هذه المؤسسات؛ 
لأن بالإمكان قرل أن هدف الشعائر دوما هو جعل الكائن الإنساني على صلةء مباشرة أو غير 
مباشرةء مع آمر يتجاوز فرديته وينتمي إلى مراتب وجودية أخرى؛ ومن البديهي أنه ليس من 
الضروري في جيع الحالات حصول وعي بالصلة القائمة هكذا لكي تكون صلة حقيقيةء إذ أئها في 
أغلب الأ حيان تتم بواسطة اهيثات اللطيفة للفرد؛وفي الوضع الراهن» يعجز أكثر الناس عن تحويل 
مركزية وعيهم إليها. ومهما كان الأمرء سواء كان الأثر ظاهرا أو غير ظاهر» معجلا أو مؤجّلاء فإن 
الشعيرة تحمل على الدوام فعاليتها في ذاتهاء لكن طبعا بشرط أن تتم وفق القواعد التراثية الضامنة 
لشرعيتهاء والتي من دونها لا مسي سوى شكلا فارغا وصورة خارية؛ ثم إن هذه الفعالية ليست 
أمرا غر ييا خارقا ولا سحريا كما يقوله البعض أحيانا بقصد القدح والإنلكارء لألها بكل بساطة 
ناجه عن قوانين عمد دة بوضوح تتصرّف وفقها الفعاليات الروحية؛ وليست التقنية الشعائرية ف 
الجملة سوى تطبيقا وتوظيفا ها . 


1 لا حاجة ملحَة لقول أن كل الاعتبارات التي نعرضها هنا تتعلق حصريا بالشعائر الحقيقية التي ها طابم تراثي أصيل» 
ولا نسمح لأنفسنا إطلاقا إعطاء اسم الشعائر هذا على ما ليس هو سرى عاكاة سأخرة. آي حفلات موضوعة- 
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وهذا الاعتبار للفعالية اللازمة للشعائر والمعتمدة على قوانين لا تترك آي جال للانفلات 
أو الاصطلاح والاعتباط تشترك فيه جيع الحالات بلا استثناء؛ ويصح هذا على الشعائر من النمط 
الظاهري سواء منها الراجعة إلى أشكال تراثية ثية غبر دينية أو دينيةء كما يصح أيضاً على الشعائر 
التربوية. ونذكّر مرة أخرى في هذا المندد ا ذكرناه سابقا حول نقطة من أهم النقاط هناء وهي أن 
هذه الفعالبة مستقلة تماما عن القيمة الذاتية للفرد الذي يقوم بالشعيرة والوظيفة وحدها هي المعترة 
هناء لا الفرد على ما هو عليه؛ وبعبارة أخرى» الشرط الضروري والكاني هو آن هذا الفرد قد تلقى 
الإإذن بإمكانية القيام بشعائر معيلة بكيفية نظامية سوية؛ ولا يهم إذا م يكن مدركا حقا دلالتها؛ بل 
حتی إن م يكن معتقدا لفعاليتها فهذا لا ينع شرعيتها إذا روعيت جيع قواعدها المقررة كما 
o‏ 
وبعد هذا التمهيد» بمكن أن ناي إلى ما يتعلق بالتريية تخصيصا؛ وني البداية» نسل في هذا 
الصدد» أن طابعها الشعائري يبن مرة اخرى إحدى الفوارق الأساسية الي تفصلها عن المستيسيزم؛ 
ففي هذا الأخيرء لا وجود بتاتا ثل تلك الشعائرء وهذا ينهم بلا عناء إذا رجعنا إلى ما ذكرنا حول 
انعدام نظامیته. وربّما بحصل اليل إلى الاعتراض عن هذاء من حيث ظهور صلته أحيانا بكيفية 
مباشرة تزيد أو تنقص بالالتزام ببعض الشعائر؛ إلا ان هذه لا تختص به وأحده أصلا ٠‏ إذ ليست هي 
باقل ولا أكثر من الشعائر الدينية العادية؛ وليس ذه الصلة أي طابع إلزامي» إذ آثها غير حاصلة في 
الواقع في الحالات كلهاء بينماء ونكرره مرة أخرى» لا وجود لتربية بلا شعاثر خاصة وملائمة. 
وبالفعل» فخلافا لأحوال المستيسيزم ٠‏ فإِن التربية الروحية ليست أمرا يسقط من وراء السحب» إن 
أمكن القول» من دون معرفة كيف أو لاذا حصل ذلك؛ وإنما هي بالعكس تعتمد على قوانين علمية 


سس 
-مقتضى عوائد بشرية بحتةء وأثرهاء إن كان ها أثرء لا يكن في أي حالة أن يتجاوز اليدان البسيكو لوجي با معنى العامي 
الأكثر سطحية ذه الكلمة؛ والتمييز بين الشعائر والحفلات له من الأهمية ما مجعلنا لاحقا نخصص لمال مته يابا مستقلا. 

1 وبالتالي فمن الخطا الخطبر استعمال عبارة تمثيل القيام بالشعائر عند الكلام على القيام بالشعائر التربوية من طرف أفراد 
جهلون معناها ولا پسعون حتی إل فهمهاء وقد رأیتا فى كير من الاحيان استعمال هذه العبارة عند کاټي ماسوني: 
يبدو مبتهجا بهذا الاكتشاف المزعج؛ ومثل هذه العيارة لا کن أن تتلاءم إلا مع حالة عوام پتظاهرون ٻالقيام بالشعاثر. 
الطقوس الشعائرية ليست تمثيلاء وإئما هي» وتبقى على الدّوام؛ آمرا جاديا وفعالا حقاء رغم عدم علم المشاركين فيها. 
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إلجابية واقعية وعلى قواعد تقنية مضبوطة؛ ولا إفراط في مزيد من التأكيد على هذا كلما سنحت 
الفرصةء لتجنب كل احتمال لسوء الفهم حول طبيعتها الحقيقية". 

وأما التمييز بين الشعائر التربوية والشعاثر الظاهريةء فلا يمكننا هنا سوى التنبيه عليه 
إجالاء إذ أن الدخول في التفصيل مجرنا إلى ما هو بعيدا جدأء وليس ذلك مقصودنا؛ والذي مجدر 
با لخصوص هو استخلاص كل التبعات من كون الشعائر التربوبة ختصة بصفوة حائزة على 
مؤهلات معينةء بينما الشعائر الظاهرية تعم الجمهسورء وتتوجه بلا ييز إلى حميع أعضاء وسط 
اجتماعي معين؛ وهذا يبين بالتاكيدء مهما كانت أحيانا التمائلات الظاهرة أن الهمدف قي الحقيقة لا 
یکن آن یکون هو نفسه في كلقي الحانتين“. وني الواقع» ليس من هدف الشعاثر الظاهرية» كما هو 
الخال في الشعائر التربويةء فتح بعض إمكانيات المعرفة للكائن» إذ ليس كل الناس مؤهلين له؛ ومن 
جانب آخر» من الأساس ملاحظة أن فعلها لا يهدف أبدا إلى تجاوز ميدان الفرديةء رغم كونها 
بالضرورة تستدعي تدخل عنصر من طراز غير فردي. وهذا جلي جدا في حالة الشعائر الدينيةء الي 
يمكن أخذها بصفة أخحص كطرف في المقارنةء إذ آنها هي وحدها الشعائر الظاهرية التي بعرفها 
الغرب حاليا. فما من دين (ني جانبه الظاهري) إلا ويقتصر هدفه على ضمان نجاة آتباعهء وهي 
غاية ترجع أيضا إلى ميدان فردي» ووجهة نظره» بحكم تعريفه إن صح القول» لا تمد إلى ما وراء 
هذا الميدان؛ والمنخرطون في الميستيسيزم أنفسهم لا يهدفون دوما إلا إلى ألنجاة ((أي النجاة من النار 
والفوز ججنة ا لجس والنفس)) لا إلى الانعتاق ((أي الفتح العرفاني الرباني الأكر في مقعد صدق 
عند مليك مقتدر))ء بينما هو بالعكس الغاية النهائية العليا لكل تربية روحية أصيلة“. 


1 إلى هذه التقنية المتعلقة بالتصرف في الفعاليات الروحية: ترجع بالخصوص عبارات مثل عبارة الفن الديني ااة) 
(اsacerdota‏ وعپارة القن الملكي (أوره! art‏ الدالتان على نطبيقات النهاجين التربويين المناسبين هما على التتالي؛ 
ومن جائب آخر؛ المقصود هنا هو علم مقس وترائيء وهو بالتأكيد من طراز بختلف تاما عن العلم الظاهري العام 
لكنه لا يقل عنه إمحابية ووأقعية. بل هو حقا آم منه في هذا الوصف بكثررء إذا أخذنا هذه الكلمة جمعداها الحقيقي» بدلا 
من التعسف في شريفها كما يفعله العلماويون الحدثون. 

في هذا السياق ننه على خطاً علماء السلاليات وعلماء الاجتماع الذبن يطلقون بكيفية غير لاثقة لمت شعاشر تربوية 
على شعاثر تعلق ببساطة بإدماج الفرد في تنظيم اجتماعي ظاهريء وهي لا تشترط من المؤهلات سوي لوغ سن 
معيْنة؛ وسنعود لاحقا إلى هذه النقطة. 

3 لو قيل أن هذا لا يصح إلا على الأسرار الكبرى تبعا للتمييز الذي سنوضحه لاحقاء فإندا جيب أن الأسرار الصغرى 
الي تقف فعلا عند منتهى القدرات البشريةء لا تشكل بالسبة للأسرار الكبري سوى مرحلة تحضيرية» وليست هي غاية 
في حذ ذاتهاء بينما الجانب العام للدين يظهر ككل مكتفي بذاته ولا پستدعي أي ممم يلحق به. 
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نقطة أخحرى ذات أهمية رئيسية هي التالية: التربية الروحيةء في آي من درجاتها عند الكائن 
الذي تلقاهاء تمل مكسباً ثابتا لا يزولء أي هي حالة يُدركها صاحبهاء تقديريا أو فعلياء» بصفة 
نهائية» ولا شيء حينئذ يمكن أن ينزعها عنه". ويمكن هنا أن نلاحظ مرة أخرى. فرقا واضحا جدا 
مع أحوال الميستيسيزم التى تبدو عارضة موقتة بل منفلتة ويخرج منها الشخص كما دخلهاء بل ربما 
لا تعود إليه أبداء وهو ما يفره طابع ألظاهراتية هذه الأحوال» التي تتلقى من الخارج إن صح 
القول» بدلا من صدورها من داخحلية الكائن ذاته. ومن هنا تبرز مباشرة النتيجة التاليةء وهي أن 
شعائر التربية تنح طابعا نهائيا لا ينمحي؛ ونفس الأمر يحصل ني إطار أخر يتعلق ببعض الشعائر 
الينية التي هذا السبب لا يمكن أبدا تجديدها بالنسبة لنفس الشخص؛ وهي بهذا تبدي اثلا أكثر 
بروزا مع الشعائر التربويةء إلى حد إمكانية اعتبارهاء بمعنى ماء كآنه نوع من نقلة هذه الأخية إلى 
الميدان الظاهرية. 

ولمة تبعة أخرى لا كنا بصدد ذكره كنا أشرنا إليها عرضا في ما سبقء لكن يجدر الإلحاح 
عليها بأكثر من ذلك ولو قليلاء وهي أن الصفة التربوبة التي تُمنح لصاحبها ليست بتاتا مرتبطة 
بكونه عضوا نشيطا في التنظيم الفلاني أو الغلاني الآخر؛ فبمجرّد حصول الارتباط بتنظيم تراڻثي. 
لا یصبح بإمکان آحد أن یفصمه» بل پبقی ثابتا حتى لو م تبق بين الفرد وها التنظيم أي صلة 
ظاهريةء وهي التي ليست هما سوى أهمية ثانوية تماما في هذا الصدد. وهذا وحده كاف ولو من 
دون أي اعتبار آخر لبيان كم هي التنظيمات التربوية ختلفة اختلافا عميقا عن تنظيمات العوام التي 
لا كن أن تماتلها بل ولا مقارنتها بها بأي كيفية. فالشخص الذي نسحب من تنظيم للعوام أو 


لكي لا پرقی آي جال للاتباس» نوضح أن هذا كله لا تعلق إلا بدرجات التربيةء لا بالوظائف التي بمكن أن لا تعر 
الا مؤقتة بالنسبة للفرد+ ويجكن نمذا الأخير أن يصبر عاجزا عن القيام بها للأسباب عديدة؛ فهذان أمران ختلفان قاماء 
وينبغي التنّه لنجنّب الخاط بينهما: فالآول منهما من طراز باطني خالص: بينما الثاني يرجع إلى نشاط خارجي للكائن؛ 
وهو ما يفسر الفارق المشار إليه. 

هذا صلة مسالة اللنائية التى تدبتها بالضرورة وجهة النظر الدينية. حيث آلها ترجع أساسيا إلى ما يسمى ي الاصطلاح ٠‏ 
المهندوسي ب الغيرعال. 

"© من المعلوم أ من بين الطقوس السبعة في الكالوليكية: توجد ثلاثة تندرج ضمن هذه الحالة ولا عكن وقوعها إلا مرة 
واحدة» وهي: التعميدء وسر المروث؛ وسر الكهنوت (آو السيامة)؛ والتمائثل بديهي بين التعميد والاخراط في طرق 
التربية ك ولادة ثانية؛ وسر المعرون يل مبدتيا الترقي إلى درجة أعلى؛ وآمًا النيامة (أو ترسيم القس) فقد سبقت 
الإشارة إلى التمائلات الي کن أن نجدها فپا قي ما بتعلق بتبليغ الفعاليات الروحية. وبروز هذه التماثلاث بكيفية 
أوضح من حپٹ أن هذه الشعيرة لا يثلقاها جميع الناس وتشترط بعض المؤهلات الخاصة كما سبق ذكره. 
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الذي بقصى منهء لا تبقى له أية علاقة معهء ويعود بالضبط كما كان عليه قبل الخراطه؛ أمّا الرابطة 
التى يقيمها طابع التربية الروحية فبالعكس» أي آلها لا تتعلق أصلاً بالعوارض كالاستقالة آو 
الإقصاءء التي هي جرد إجراءات في إطار إداريء كما قلناه سابقاء ولا تمس سوى العلاقات 
الحارجية؛ وإذا كانت هذه الأخيرة هي كل شيء في الميدان العامي» حيث هي كل ما تعطيه جعية 
لأعضائها لا غير ذلك فإتها بالعكس في البدان التربويء حيث ليست هي سوى وسيلة فرعية 
ملحقة تماما وليست ضرورية أصلاء بالنسبة للحقائق الباطنية التي هي وحدها المامة حقا. ونظن أن 
قليلا من التأمل كاف للتيقن بان هذا كله في غاية البداهة؛ والمدهش الذي شاهدناه في مناسبات 
كثيرةء هو سوء فهم عام تقريبا لمفاهيم ابتدائية بجثل هذه البساطة". 


كتطبيق هذا الذي ذكرناه أحيرا: نذكر أبسط مئال وأكثره عمومية في ما يتعلق بالتنظيمات التربوية وهو آله من غير 
الصحيح بتاتا استعمال لفظة ماسوني سابق كما يقال في الكلام الجاري؛ فالماسرني المستقيى أو حتى الذي أقصي فلم 
بعد منتميا إلى أي محفل ولا لأي سلطة ني التنظيم؛ يبقى رغم ذلك ماسونيا سواء رضي هو نفسه بهذا أو ل یرضه. 
فموققه لا بغير من آمره شيئا؛ والدليل على هذاء هو آنه لو حصل بعد ذلك رجوعه إلى التتظيم: فهو لا يتاج إلى 
الخراط جدید ولا يځرر مرة ثانية الانتقال عبر الدرجات التي تلقاها سابقاة والعبارة الإنجليزية “1a4‏ 
Mas"‏ ((تقريبا بمعنى: اللاانفصال الماسوني)) هي وحدها اللائقة بجحصر المعنى في مثل هذه الحالة. 
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الباب 16 
الشعارةوالرمز 


كنا سابقا نبهنا على أن الشعيرة والرمزء اللذين هما علصران جوهريان لكل تربية روحيةه 
بل هما بصفة عامة» يوجدان أيضا متلازمين على الدوام في كل مأ له طابع ترائي» هما في الخقيقية 
مترابطان بعلاقة وثيقة يحكم نفس طبيعتهما. وبالفعلء فالشعيرة تتضمن بالضرورة معنى رمزيا في 
كل عناصرها المؤلفة ها؛ وعكسياء ما من رمز إلا وينتج (وهذا هو ألهدف الأساسي من وجوده) 
عند من بتأمل فيه بالمؤهلات والشروط الطلوبةء آثارا مكن بالضبط مقارنتها بآثار الشعائر مجصر 
المعنى» لكن طبعا شريطة وجود تبليغ تربوي نظامي سوي كشرط مسبق» عند لقطة انطلاق ذلك 
الجهد التأملي» إذ بغياب هذا التبليغ لا تكون الشعائر سوى صورة خأويةء كما هو واقع في امحاكاة 
المدحرفة للترببة الزائفة. 

وينبغي آيضا إضافة آله عندما يكون المقصود شعائر ورموز ترائية حقا (أما الى ليس ها 
هذا الطابع فهي لا تستحق أن يطلق عليها هذا الاسم إذ ما هي في الحقيقة إلا جرد تزيبفات عامية 
تماما)ء فإن أصلها على السواء غير بشري؛ وحذاء كما أشرنا إليه سابقاء فإ سبب استحالة تحديد 
واضع أو خترع معين ها ليس هو عدم معرفته» كما يمكن أن يفترضه المؤرخون العاديون (وإن 1 
يسعفهم هذا الافتراض» يلجؤون إلى أن يروا في ذلك الأصل نوعا من الوعي الجماعي الذي» حتى 
لو وجدء لكان عاجزا في كل الأحوال عن إبداع امور من طراز علوي مفارق كالشعائر والرموز 
التي نحن بصدد الكلام عنها)؛ وإنما هي نتيجة ضرورية لذلك الأصل نفسه» ولا يمكن أن يعترض 
عليها إلا الذين يجهلون تناما الطبيعة الحقيقية للتراث الروحي ولكل أقسامه المؤلفة والمتممة له» كما 
هو الحال طبعا في نفس الوقت بالشسبة للشعائر وللرموز. 

وإذا أردنا أن نفحص بكيفية أدق هذا التطابق الأساسي بين الشعيرة والرمز» يكن في 
البداية القول آن الرمر بصفته صورة تخطيطية كما هو عليه عادة في أغلب الأحيان» هوء إن صح 
القولء تثبيت لحركة إياء شعائربة . وني كثير من الأحيانء ينبغي أن يتم تخطيط الرمز نقسه بكيفية 
نظامية طبق الشروط التي تضفي عليه جيع سمات الشعيرة بجصر المعنى؛ ولدينا على هذا مثال 
واضح جداء في میدان سفلي» هو ميدان السحر (األذي هو رغم كل شيء علم تراثي). وذلك عند 


1 هذه الاعتبارات تعلق مباشرة جا سميناه نظرية حركة الإيماء التي كنا قد أشرنا إليها في العديد من المناسبات. 
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إجاز رسوم طلسمية؛ وكمثال آخر لا يقل وضوحا ني الإطار الذي يهمنا مباشرة. تخطبط اليانترا في 
التراث المندوسي'؛ لكن ليس هذا هو كل شيءء لان مفهوم الرمز الذي كنا بصدد الكلام عنهء 
هي والحق يقال» في غاية الانحصار؛ ذلك أله لا يرجد فقط رموز صورية أو بصريةء وإئما أيضا 
رموز صوتية؛ وكنا في موقع آخر نهدا على التمييز بين صنفين أساسيين»ء هما في الملة الهندوسية 

صنف البانترا وصنف أل انرا ؛ ووضحنا حتى الرجحان الذي ييز على التتالي نوعين من الشعائر 
التي ترجع في الأصل. بالنسبة للشعائر البصرية إلى تراثيات الشعوب الحضريةء وبالنسبة للشعائر 
الصوتية إلى تراليات الشعوب الرحّل؛ والفصل بينهما لا يكن طبعاً أن يتم بكيفية تامة (و لهذا فلا 
كلام هناء إلا على رجحان)؛ وكل درجات التداخل بينهما مكنةء بفعل التكييفات المتعحددة التي 
حدٹت خلال العصور والتي شكلت الأشكال التراثية المتنوعة المعروفة لدينا حاليا. وهذه 
الاعتبارات تبين بوضوح الصلة القائمة بصفة عامة شاملةء بين الشعائر والرموز؛ إلا آنه بالإمكان 
إضافة أن هذه الصلة ترز مباشرة في حالة المانترا؛ وبالفعلء فإذا كان الرمز البصري» يبقى أو يكن 
أن يبقى في هيئة ثابتة. حالا ينم تخطبطه (و هذا تكلمنا بصدده عن الإياء الثابت)» فإن الرمز 
السمعي» في المقابلء لا يظهر إلا مدة القيام بالشعيرة. وحدة هذا الفارق تحخقف عند وقوع تناسب بين 
الرموز السمعية والرموز البصرية؛ وهذا هو الحاصل في الكتابة» حيث آنها تمثل تلبيتا حقيقيا 
للصوت (وبالطبع ليس للصوت نفسه كما هو عليه وإلما لإمكانية تكريره الدائم)؛ ولا حاجة 
ملحّة في هذا الصندد للتذكير بان الكتابةء ممن حيث أصلها على آي حال» هي تخطيط رمزي 
بالأساس. وزيادة على هذاء فالكلام نفسه ليس سوى ذلك إذ أن هذا الطابع الرمزي ملازم له 
بحكم طبيعته الخاصة؛ فمن البديهي أن الكلمةء مهما كانت» لا كن آن تكون سوى رمزا للفُكرة 
التى تعبّر عنها؛ وهذاء فما من لغةء سواء منها المنطوقة أو المكتوبةء إلا وهي حقا جملة من الرموز؛ 
وهذا هو بالتحديد السبب الذي يثبت آلها ليست إبداعاً صنفه الإنسان بكيفية تزيد أو تلقص» ولا 


يكن تشبيهه في الاسونية القديةء بتخطيط رسم الحفلء (بالإنجليزية ”0٣02ا‏ ععة۲]“ وربا أيضاء بتوع من 
التحر يف ”هط ٠‏ عااوعسا*) الذي كان يشكل فعلا يانترأ حقيقيا. والشعائر التي ها علاقة مع تشييد المباني ذات 
الوظيفة الترائية يمن أيضا أخذها هنا كمثال» وهذه المباني بالضرورة في حد ذاتها طابم رمزي. 

بظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمانء الباب 21. 
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هي جرد نتيجة للكاته من الميدان الفردي ٠"‏ خلافا لحميع النظريات الطبائعية التق حصل تيلها 
خلال الأزمنة الحديئة في حاولة لتفسبر نشاة اللغات. 

وبالنسبة للرموز البصرية نفسهاء توجد حالة مشابهة خالة الرموز السمعية من اليثية التي 
كنا بصدد اتبيه عنها؛ إلها حالة الرموز الى لا ترسم بكيفية ثابسة لكنها تستعمل فقط كشارات 
علامات في الشعائر التربوية (لاسيما علامات التعرف' الق تكلمنا عنها سابقا) ء بل حتى في 
الشعائر الدينية الظاهرية (و علامة الصليب مثال موذجي يعرفه الجميع) ؛ فالرمز هناء هو حقا 
نفس حركة الإياء الشعائري. ولا جدوى أصلا من إرادة جعل هله العلامات صنفا ثالشا 
للرموزء متميزا عن التي تكلمنا عنها حتى الآن؛ ومن الحتمل أن بعض علماء النفس اعتبرها هكذا 
صنفا متميزا وأطلق عليها تسمية الرموزالحركة أو تسمية أخرى من هذا النمط؛ لكن» حيث آنها 
وضعت ليدركها البصرء فهي من هنا تندرج ضمن الرموز البصرية بسيب أنيتها ((آي تتم في نفس 
الآن الزمي)) إن أمكن القولء وهي التي ثبرز آتم تقاثل مع الصنف المتكامل معهاء أي صنف الرموز 
الصوتية. ومع هذاء ولكرره مرة أاخحرىء» فإن الرمز التخطيطي نفسهء هو إيعاء أو حركة مثبتة (الحركة 
نفسهاء أو جموعة الحركات التي يزيد تعقيدها أو ينقص» واللازمة لرسم الرمزء هي التي يسميها بلا 
شك أولئك النفسانيون المذكورون» في لختهم الخاصةء ب التخطبط الحرك). 

وني ما بخص الرموز البصريةء يكن أيضا القول أن حركة الأعضاء الصوتية اللازمة 
لإحداثها (سواء إصدار الكلام المعتاد أو الأصوات الموسيقية) تشكل في الجحملة إياء على غرار كل 


من البديهي أن التمييز بين اللخات القدسة' وأللغات غيرالمقدسة لا دحل له هنا إلا بصغة ثانوية؛ فالطابع غير المقدس 
للغات. كما هو الحال في العلوم والفنون» لا يمثل أبداً سوى انحطاط؛ وانحطاط اللغات يمكن أن يكون قد حدث قبل 
غيره وبكيفية أسهل من مظاهره الأخري: بسبب استعماها الأعم والأكثر جريانا على الأ لسئة. 

الكلمات التي نما استعمال غائل تدخل طبعا ضمن صنف الرموز السمعية. 

هله العلامة كانت هي أيضا علامة تعرف حقيقية عند المسيحيين في آزمنتهم الأول. 

"أ توجد إن صح القول»ء حالة وسطى» وهي حالة الرسوم الرمزية التي ترسم عند بداية شعيرة أو عند تحضيرهاء: ثم محى 
مباشرة بعد إتمامها؛ وهذا هو الحاصل بالتسبة للكشر من أليانترا. ونفس الشيء كان محصل قدها بالنسبة لتخطيط رسم 
ا لحفلل ي الاسونية. وهذا التصرف لا يمثل فقط احتياطا ضد فضول العوام» فهذا تفسير يبقى دائما في غاية التبسيط 
والسطحية؛ ونما بغي أن يعتير كتتبجة للعلاقة نفسها الي تربط بعمق الرمز مع الشعيرة. بحيث لا يشهد في العيان آي 
سبب لبقاء هذه مع غياب الأخر. 

بظهر هذا لاء تام في مثل حالة 'علامة التعرف' الي عند الفيثاغوريين: تتمثل في رسم حماسي الأضلاع بخط واحد (آي 
من دون رفع اليد خلاال الرسم). 
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أصناف ار كات الحسمة الأخرى: الق لا يمكن أبدا عز ها عنها بكيفية تامة". وبالتالي» فإنَ 
مفهوم الإاء هذاء عند أخذه بالاعتبار الأوسع (وهو الذي ينطبق مع ما تستلزمه حقا هذه الكلمة؛ 
بدلا من الاعتبار الأكثر انحصارا الذي يعطيه ها الاستعمال العادي)ء يرجع كل هذه الحالات 
المختلفة إلى الو حدة. بجيث يكن القول أن هنا يوجد في الصميم مبدؤها المشترك؛ وهذه الْميقة؛ في 
ا لجال الميتافيزبقي» دلالة عميقة» لا يمكننا التوسع فيها هناء لكي لا نبتعد كثيراء عن الموضوع 
الرئيسي لدراستنا. 

والآن يكن بلا عناء فهم أن ما من شعيرة إلا وهي مؤلفة من جملة رموز؛ وهي بالفعسل Ù‏ 
رموز لا تشتمل فقط على أدوات للاستعمال أو صور مرسومة؛ كما يمكن أن ييل إليه التفكير عند 
أحذه للمفهوم الأكثر سطحية وإلما تتضمن أبضا إياءات يتم القيام بها وكلمات يتلفظ بها (وهذه 
الكلماث ما هي في الحقيقةء كما ذكرناء سوى حالة خحاصة من الإعاءات) آي باختصار تتضمن: 
كل عناصر الشعيرة بلا استثناء؛ وهذه العناصر هي بالتالي ذات قيمة رمزية مقنضى نفس طبيعتها: 
لا بمقتضى دلالة غير ملازمة ها ومضافة إليها من أوضاع طارئة خارجية. 
وکن أيضا القول أن الشعائر رموز متحركة وأ كل إيماء شعائري رمز متحرك؛ وما هذا في 
الحملة إلا كيفية في التعبير عن نفس المعنى» مع إبراز الطابع المميز للشعيرة من كولهاء ككل حركة. 
تتم حتما في الزمان* بينما الرمز على ما هو عليه يكن أن يعبر من وجهة نظر لا زمانية. ومن 
حيث هذا المعنى» يكن الكلام على علو الرمز بالنسبة للشعيرة؛ لكن الشعيرة والرمز ما هما ي 
الصميم سوى مظهران لنفس الحقيقة؛ وهذه الحقيقةء ليست في النهاية» سوى التلاسب الرابط بين 
يع مراتب الوجود الكلي» وبواسطته يمكن لوضعنا الإنساني أن بتصل بالراتب العليا للكائن. 


۲ في ما يتعلتق بعلاقات اللغة مم الأيماء بالعتى العتاد الضيق؛ نشير إلى بحوث ر.ب. مارسال جوس+ ورغم أن نقطة 
انطلاقها تختلف جدا بالضرورة عن نقطة انطلاقناء فهي في وجهة نظرنا جديرة بالا همام من حيث فحصها لسالة بعض 
كيفيات التعبير الترائيء المرتبطة عموما بتشكيل اللغات المقدسة واستعماهاء وهي كبفيات فقدت تماما تفريبا أو سيت 
في اللخات غر المشدسة الى اخحتزلت في الجملة في شكل الكلام الأضيق الحصارا. 

2 فى هذه الوجهة من النظر نسجّل بالخصوص. الذور الذي تلعبه الحركات الإيائية في الشعائرء وهي التي تسمى في 
التراث الفمندوسى ب مودراس. وتشكل لغة حقيقية من الحركات والميشات. و التلامlnnت “les attouchemeıts”‏ 
الحقيقة شيا خر سوي حالة خحاصة من المودراس. 

كلمة كارماأً في السنسكريتية التي تعني أولا في العموم عمل (أو: تصرف. أو فعل»؛ أو سلوك) تعمل بكيفية نقئة 
للد “لةه باخصو ص على عمل شعائري؛ ويالتالي فالذي عير عنه مباشرة هو نفس هذا الطابح امير الشعيرة الذي للك 
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الباب 17 
القصص الرمزية 1/٠ ٤5(‏ 1/), وأسرارورموز 


الاعتبارات التي كنا بصدد عرضها تقودنا تلقائياً إلى فحص مسالة مرتبطة بهاء وهي مسألة 
علاقات الرمز مع ما يُسمى ب ألقصة الرمزية ((أو الأسطورة))؛ وفي هذا الموضوع» ينبغي في البداية 
أن نيه على آلنا تكلما أحيانا عن نوع من الانحطاط للرمرية تولد منه علم الأساطير' (أو 
الميتولو جيا)ء با لمعنى الذي يعطى عادة هذه الكلمة؛ وهو صحيح بالفعل عندما يكون المقصود راجعا 
إلى العصر القديم المسمى ب الكلاسيكي؛ لكن ربا لا يصح تطبيقه خارج ذلك العصر من 
الحضارتين اليوانية واللاتينية. وهذا نعتقد آنه في آي حالة آخرى» مجدر تجنب استعمال هذه الكلمة 
التى لا يمكن إلا أن تستدعي التباسات سيئة وتشابهات لا مبرّر هها؛ لكن إذا كان استعماهما يفرض 
هذا التفييد فينبغي رغم ذلك قرول أن كلمة ”1۴ر١‏ في نفسها وفي دلالتها الأصلية: لا تتضمن 
أي معنى يدل على ذلك الانحطاط الذي حدث خلال عهد متأخر في الجملةء ولجم فقط عن انعدام 
في الفهم يزيد أو ينقص» لتراث سابق عتيق جدا. وتجدر إضافة آنه إذا كان بالإمكان الحديث عن 
“Myth”‏ (أي أساطير) عندما يتعلق الأمر بنفس هذا التراث - شريطة إعادة المعنى الحقيقي 
للكلمة وإزاحة كل ما علق بها في غالب الأحيان من استهانة في الكلام الجاري - فإله على أي 
حال» لا وجود حينئذ ل علم الأساطير' كما يفهمه الحدثونء إذ ليس هو بأكثر من دراسة تحدث من 
الخارج» وبالتالي تستلزم» إن أمكن القول» انعدام فهم من الدرجة الثانية. 

إن إرادة القيام بالتمييزأحيانا بين ألقصص الرمزية (أو الأساطير» 85ط ر۷1) وألرموز لا 
أساس ها في الحقيقة؛ فالقصة الرمزيةء عند البعض» هي حكاية تتضمن معنى غير ماتعبر عنه 
الكلمات المؤلفة هما تعبيرا مباشرا حرفياء بينما الرمز هو بالأساس تمثيل صوري لبعض الأفكار 
بواسطة تخطيط هندسي أو رسم ما؛ فالرمز إذن هو بجصر المعنى وسيلة تخطيطية للتعبيرء والقصة 
الرمزية وسيلة لفظبة. وتبعا لما شرحناه سابقاء بوجد هناء في ما يتعلق بالدلالة المعطاة للرمزء تقبيد 
مرفوض تاماء لأ ما من صورة تؤخذ لتمليل فكرة» أو للتعبير عنها أو لاويحاء بها بكيفية ماء وباي 
درجة كانت» إلا وهي علامة» آو بعبارة مكافئةء هي رمز ذه الفكرة؛ وليس من الهم أن تکرن 
الصورة مرثية أو من أي صنف آخر. لأله لا ينجر عن ذلك آي فارق جوهري ولا بغر إطلاقا أي 
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شيءَ في ميداً الرمزية ذاته. وهذا المبدأء في جع الحالات يعمد دائما على علاقة تمائل آو تناسب 
بين الفكرة التي ينبغي التعبير عنها والصورة التخطيطبة أو الشفاهية أو غيرها التي تعبر عنها؛ ولي 
هذه الوجهة من النظر العامة عموما شاملاء وكما ذكرناه سابقاء لا يكن للكلمات نفسها أن تكون 
شيا آخر سوى رموز. ودلا من الحديث عن فكرة وعن صورة كما نحن بصدد بيانهء كن أيضا 
بصفة أعم حتى الحديث عن حقيقتين من حقائق ماء من غطين غتلفين» يوجد بينهما تناسب يعتمد 
ي نفس الوقت على طبيعة كل منهما؛ وني هذه الأوضاع يمكن لحقيقة من مط معين أن تثل حقيقة 
أخرى من نمط آخر. فنكون بذلك رمزأً ها. 

ويعد هذا التذكر بمبدأً الرمزيةء يتبيْن طبعا أنه قابل للعديد من الأنماط المتنوعة» والقصص 
الرمزي ليس سوى حالة خاصة منهاء ويشكل أحد آماطها؛ ومكن القول أن الرمز هو الجنس؛ 
والقصص الرمزي هو أحد الأنواع المندرجة فيه. وبعبارة آخرى» يمكن النظر إلى حكاية رمزية؛ كما 
يمكن بالطريقة نفسها ألنظر إلى رسم رمزي» أو أبضا إلى أشياء آخرى كثرة هما نفس الطابع وتلعب 
نفس الذور؛ والأساطير هي قصص رمزيةء مثلها مثل أاليكم أو الأمشال التي مي ني الصميم لا 
تختلف عنها جو هر يا" ولا يبدو لنا هنا وجود أي أمر يكن أن يستدعي آدنى صعوبةء حالا يحصل 
الفهم الجيد للمفهوم العام والأساسي للرمز. 

وبعد هلا البيان» مجدر توضيح الدلالة الخاصة على كلمة ”عطار“ نفسهاء الي يكن 
أن تقودنا إلى بعض اللاحظات الفيدةء والتي ترتبط بطابع الرمزية ووظيفتها من حيث المعنى 
الأخص الذي تتميز به عن اللغة العادية المألوفةء بل تعاكسها من بعض الوجوه. وعموما تعتبر 
كلمة ”٥11ر“‏ مرادفة لكلمة 'حكاية رمزية" بالاقتصار على اعتبارها كقصة خيالية ماء وتكتسي في 
غالب الأحيان طابعا شعريا يزيد أو ينقص؛ وهذا بفعل الانحطاط الذي تكلمنا عنه في البداية:؛ 
واليونانيون الذين اقتبست من لغتهم هذه الكلمة» هم يقينا قسطهم في المسؤولية عن ما هوء والحق 
يقال تشويه عميق وتحريف للمعنى الأول. فمنذ عهد باكر بدآت عندهم بالفعل نزوات الخال 
الفردي تنطلق منفلتة في جميع أشكال الفن الذي» بدلا من بقائه مرتبطا بالتراث الروحي والرمزيء 


0 عا لا جلو من فائدة ملاحظة آن ما يسمي في الماسونية ب أساطر (1۵85عع#ا) مختلف الدرجات يدخل ضمن هذا 
التعربف للقصص الرمزية؛ و تفعيل' هذه الأساطير بين بوضوح أنها نندرج حقا في الشعائر نقسهاء التي يستحيل إطلاف 
فصلها عنها؛ وما ذكراه عن التطابق الحوهري بين الشعيرة والرمز ينطبق إذن مرة أخرى بوضوح تام على مثل هذه 
الحالة. 
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كما كان الخال عند المصريين وشعوب الشرق. أخحذ بلذلك الانفلات اتجاها غتلفا تماماء هدفه 
الامتاع أكثر من التعليمء وآل إلى مبتدعات خالية تقريبا من كل دلالة حقيقية عميقة (باستفتاء ما 
کان بالإمکكان أن يبقى» ولو بدون وعي» من عناصر تنتمي إلى التراث الروحي السابق) والتق على 
آي حال لم نعد نعثر فيها على أثر هذا العلم الدقيتق بامتياز الذي هو علم الرمزية الحقيقية؛ وتلك 
هي في الحملة: بداية ما يكن تسميته بالفن العامي (غيرالحقدس)؛ وهي تنطابق تقريبا مح بداية ذلك 
التفكير العامي أيضا الناجم عن تصرف نفس النزوة الفردية في ميدان آخرء والذي أطلق عليه اسم 
الفلسفة. والنزوة المذكورة اجتاحت با لخصوص القصص الرمزية السابقة» والشعراء الذين ¿ 
يصبحوا حينئذ كتبة مقدسين كما كانوا عليه في الأصل» ولم يصبحوا حاتزين على الإلهام فوق 
البشري ((أي الإهام الرباني)) طوروا تلك القصص وغيروها تبعا ليام وأحاطوها بزخارف 
زائدة لا طائل تحتهاء فعتموها وشوهوهاء إلى حد أنه أمسى من الصعب جدا في غالب الأحيان 
الحعثور على معناها وإبراز علاصرها الجوهريةء إلا ربما بمقارنتها مع رموز ماثلة كن آن نجدها في 
مواقع آخرى ولم تصب ممل ذلك التشويه؛ وفي النهايةء يكن القول أن القصص الرمزي» م يمس 
عند الأغلبية على أي حال سوى رمزا غير مفهوم. كما هو عليه الخال عند الحدثين. ولكن م يكن 
ذلك سوى امتهان: أو إن أمكن القرل تدليس' بالمعنى الحرفي للكلمة ((القابل لكلمة تقديس)). 
والذي ينبغي اعتباره» هو أن الأسطورة كانت بالأساس قبل كل تشويه حكاية رمزية كما سبق 
ذكره» وهذا هو السبب الوحيد لوجودها. وني هذه الوجهة من النظرء لا تكون الأسطورة مرادفة 
بكيفية تامة لل حكاية (”ع1طاه۴“): لأن هذه الكلمة الأخرة (باللاتينية عاuحاة؟‏ مشتقة من ااه 
أي تحذث) لا يدل اشتقاقها إلا على قصة ماء من دون تحديد أصلا لطابعها أو المقصرد منها؛ وهنا 
أيضاء لم يرتبط بها معنى التصور الخيالي إلا لاحقا. بل أكثر من هذاء هو أن كلمت ”طارص“ 
و”1#اة؟“ اللتين آل الأمر إلى اعتبارهما متكافئتين. هما مشتقتان من جذور متعاكسة تماما في 
الحقيقةء لان جذر كلمة ”#اطة“ يدل على الكلام بينما جذر كلمة ”٥طارت“‏ يدل بالعكس على 
الصمت» مهما بدا هذا غريبا لأول وهلة عندما يكون المقصود هو القصة. 

وبالفعل» فالكلمة اليونانية ”08طالاص آي ”عطارإدا مشتقة من جذر ”لاص ((مشل 
مه أي أصمت بالعربية))؛ وهو يدل على الفم المخغلق؛ ويوجد هذا الحذر في الكلمة اللاتيية 
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Î) “mutus”‏ آبکه) "؛ وهذا هو معنى فعل ”٣1ع“‏ أي غلق الفم» أو السكوت (وبالتوسع 
آل إلى الدلالة على إغلاق العينين بالمعنى الحرفي وبالمعنى اتمجازي) ؛وفحص بعض مشتقات هذا 
الفعل مفيدة بوجه خحاص. وهكذاء من لفظة ”1216“ (وهي في صيغة المصدر ”علا ) يشتق 
مباشرة فعلان لا بختلفان عنها في شکلھما إلا قلیلاء وهما ”4ا“ و ”6عاص“؛ والاول منھما 
له نفس دلالات ”ق01؛ ويضاف إليه مشتق آخر هو ”010116“ الذي يعي كذلك غلق الشفتين؛ 
ويعني أيضا اهمس من دون فتح لقم E‏ فعل ”6عا"“» وشانه هو الأهم» فيع التعريف 
(ب الأسرار ”۵5١6اءلإ"“‏ المشتق اسمها من نفس الجذر كما سنراه لاحقاء وتحديدا بواسطة لفظتي 
“nue”‏ و )“mystéres”‏ وتبعا هذا يعني أيضا التعليم والتربية (لكن في البداية تعليم من دون 
N EEE‏ الأسرار)» كما بعني أيضا التقديس أو النذر؛ بل ينبغخي 
القول أنه يعني في الحل الأول التقديس» إذا أردنا من كلمة تقديس» ما ينبغي أن يكون عليه الأمر 
أي تبليغ فعالية روحيةء أو الشعيرة التي بواسطتها يتم هذا التبليغ بكيفية نظامية سوية؛ ومن هذه 
الدلالة الأخيرة ورد في عصر متاخر لنفس الكلمةء في اللغة الكنسية المسيحية» معنى منح رسامة 
القسيس» التي هي أيضا فعلا تقديس بهذا المعنى» وإن كان في إطار يختلف عن إطار التربية الروحبة 
الا 
لكن» قد يقال إذا كان هذا هو أصل كلمة ”٥11ل“‏ فكيف حصل استعماها للدلالة 
على قصة من نوع خاص؟ والجواب هو أن مفهوم الصمت هذاء ينبغي إرجاعه هنا إلى الأمورء 
التى بقتضى طبيعتهاء يتعر التعبير عنهاء تعبيرا مباشرا على أي N ES‏ 
فإحدى الوظائف العامة للرمزية هي فعلا الإيجاء با لا يمكن الإفصاح عنهء فيحصل الاستشعار به 
بل التيقن منه» حيث يسمح بالعبور من مستوى إلى آخرء ومن الأدنى إلى الأعلىء أي من ما هو في 
متناول الإدراك المباشر إلى ما لا يدرك إلا بصعوبة أكبر بكثير؛ وهذا هو المرمى الأول للقصص 
الرمزي. وحتى في العصر الكلاسيكي» لجا أفلاطون إلى استعمال القصص الرمزي عندما آرأد 
عرض مفاهيم تتجاوز مدى وسائله الجدلية المعتادة؛ وتلك القصص الرمزية التي لا شك آنه ل 


eطنا “uu‏ (موتوس لیبار) عند المرمسیین هو حرفیا کتاب ابکم. آي بلا شرح شفاهي» لکنه أيضا في نفس 

الوقت. كتاب الرموزء من حبث أنه يمكن حقا اعتبار الرمزية ك 'لغة الصمت . 

الكلمة اللاتينية التى تعني الممس ۲٣نا“‏ (مورمور) ما هي إلا الجذر ”ا“ (مو) موصولا بالحرق ”۳“ (ر) 
ومكررا: لكي يحدث صوت خلوق ومتواصل يصدر من الفم المغلق. 
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يخترعهاء وإنما كيفها فقط. لأنها تحمل علامة لا مرية فيها على تعليم ترالي (كما تحملها أيضا 
بعض الأسالبب التي يوظفها في تاوبل الكلمات» وهي تشبه ساليب نيروكتا في التراث 
اهندوسي) ) هي بعيدة جدا عن أن تكون جرد زخارف آدبية تفاهثها تزيد أو تنقص كما يرأه فيها 
الشراح و ألنقاد' الحدثونء الذين مجدون راحة في إزاحتها هكذا من دون أي فحص آخر ولو 
بإعطائها تفسرا تقريبيا. وبالعكس تاماء فإنٌ تلك القصص الرمزية تستجبب إلى أعمق ما في فكر 
أفلاطون» وهي الأ كثر تجردا عن العوارض الفردية» وبسبب عمقها هذا لا يكن التعبير عنها إلا 
رمزيا؛ والأسلوب الجدلي عنده يتضمن في كثير من الأحيان نصيبا من المراوغة الملائمة جدا للعقلية 
اليونانيةء لكنه عندما يتخلى عنه ليتطرق إل القصص الرزمي» نكون حينئذ على يقين بان المراوغة 
قد أنتهت ووبان الأمورآصبحت بكيفية ما ذات طابع مقدس. 

فما يقال في القصص الرمزي هو إذن أمر آخر غير ما بفقصح عنه؛ ويمكن عرضا ملاحظة 
آن هڏه هي الدلالة الاشتقاقية لكلمة ”عااهعغ اله“ ((آي امجاز أو الاستعارة الرمزية)) (من 0اه" 
”ص0reueiعه.‏ آي حرفيا قول شيء آخر)» وهي تعطي مالا آخر لانحرافات المعنى الناجمة عن 
الاستعمال الجاري. إذ انها أمست لا تدل في الواقع حاليا إلا على تمثيل اصطلاحي و أدبي متحصر 
في مقصد أخلاقي أو بسيكولوجي» وتندرج في غلب الأحيان. في صنف ما يكن ٬تسميته‏ عموما ب 
ألجردات المشخصة؛ ولا حاجة إلى قول أن لا أبعد من هذا عن الرمزية القيقية. ولكن. رجوعا إلى 
القصص الرمزي. فإنه إذا كان يقول ما لاأ يريد الإأفصاح عتهء فإله يوحي به مقتضى ذلك التناسب 
التماثلي الذي هو الأساس والجوهر نفسه لكل كلامه» ومن هنا جاءت كلمة ”#طارمم“'. 

بقي علينا لفت الانتباه إلى تقارب كلمقي “myth”‏ و”ystéreص“‏ (میستار آي آمر 
غامض أو سر) المشتفتان معامن نفس الجذر: فالكلمة اليونانية ”۲107 )1"5 آي 


حول أمثلة لمذا النوع من التأويل: ينظر با لخصوص حواراته في كرائيل. 

يكن ملاحظة أن هذا هو الذي تعنيه أيضا كلمات السيح الك التي تؤكد التطابق الأساسي الذي أشرنا إلبه قبل قليل 
بين القصص الرمزي و الأمثال: إني انكلم بالأمثال مع الذين هم في الخارج (وعده عبارة تكافئ بالضبط كلمة عوام) 
بحبث أنهم عندما ينظرون لا يبصرون شيا بتاتاء وعندما يلقون السمع لا يسمعون شيا أصلا (انجيلى القديس متى: 13ء 
3؛ القديس مرقس: 4 12-11:س القديس لوقا: 8. 10). والمقصود هتا هم الذدين لا يدركون إلا ما يقال حرفي 
ولا يستطيعون النفوذ إلى ما وراءء لإدراك ما يتعتر التعبير عنهء وبالثالي هم الذين لم يملحوا معرفة سر ملكوت 
السموات؟ واستعمال كلمة سر (075۲8۲۴7“) في هذه الجملة الآ خيرة من النص الإنجيليء ينيغي با خصوص ملاحظة 
علاقنه بالاعتبارات الق ستتبع. 
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ئك مرتبطة مباشرة» هي أيضاء بمفهوم الصمت؛ وهو ما يكن تفسيره بمعاني متعددة 
ختلفة لكنها مترابطةء ولكل منها سبب لوجودها من إحدى وجهات النظر. ولنلاحظ قي البداية. 
حسب الاشتقاق الذي أشرنا إليه سابقا (من فعدادط). أن العنى الرئيسي للكلمة هو الذي يعود إلى 
التعريف بالتريية الروحية؛ وبالفعل»ء هذا هو الذي ينبغي اعتباره في ما يتعلق بما يسمى 
ع ائادرص“ ((آي مدارس الأسرار)) في العصر الوناني القديم. ومن جانب آخرء نما يبين مرة 
آخرى الال الغريب حقا لبعض الكلمات» هو أن كلمة أخرى ها قرابة وثيقة بالكلمات الي كنا 
بصدد ذكرهاء هي كما سبق التنبيه عليهء كلمة ”عu¶]ا؟ر"“‏ (ميستيك) التي تنطبق اشتقافيا مع 
كل ما يتعلق بالا سرار (8ءإأورص)؛ فلفظة 0s”‏ kناوام“‏ هي بالفعل نعت ل ”sغاواص“‏ أي 
نعت للمريد المنخرط في التربية؛ فهي إذن في الأصل تكافى ما تدل عليه كلمة ألتربية وبطلق على 
كل ما يتعلتق بالتربية الروحيةء وعلى جملة مبادثها وعلى موضوعها لفسه (لكنها في معناها القديم 
هذاء لا يكن آبدا تطبيقها على أشخاص)؛ والحال أن نفس هذه الكلمة عند الحدثين (آي كلمة 
ميستيك) هي الوحبدة من بين كل هذه الكلمات ذات الأصل المشترك الى آلت إلى إطلاقها 
حصريا على أمرء هو كما رأيناه» لا يشترك بتاتا في شيء مع التربية الروحية؛ بل له سمات معاك.ة 
ها من بعض الوجوه. 

ولنعد الآن إلى المعاني المختلفة لكلمة ”5١١16ء‏ ر“ (ميستار)؛ والمعنى المباشر الأقرب 
والذي نقول عنه بطيبة خاطر أنه الأغلظ أو الأكثر سطحية على أي حالء يدل على ما لا ينبغخي 
الكلام عه آي الذي مجدر السكوت عنهء آو الذي لا جوز التعريف به ي الخارج؛ وهذا هو المعلى 
الأكثر شيوعا عموماء حتى عندما يكرن المقصود الأسرار العتيقة ((آي في ا لحضارتين اليونانية 
والرومانية))؛ ولم تحتفظ هذه الكلمة معني آخر غير هذا المعنى» حتى في دلالتها الأكثرء شيوعا التق 
أحذتها في عهد لاحق. ورغم هذاء فإ ذلك المنع من كشف بعض الشعائر وبعض التعاليم» ينبغي 
في الحقيقية آن يعتبر هو أيضا با لخصرص ذا قيمة رمزيةء من دون إلغاء للاعتبارات الأخرى التعلقة 
بالظروف» والتي ٻالتاكيد لعبت أحیانا دوراء غير أن طابعها م يكن دوما سوى طابعا عرضيا؛ ولقد 
شرحنا هذه النقطة عند الكلام عن الطبيعة الحقيقية لسر التربية الروحية العرفانية. وكما سبق ذكره 
في هذا الصددء فإ ما يسمَى ب منهاج الالتزام بالصمت الذي كان مطبقا سواء في الكنيسة المسيحية 
الأولى» أو في مدارس الأسرار القدية (والمنديونون من أعداء علم الباطن ينبغي عليهم أن يتذكروا 
هذا جیدا) بعیدا جدا عن کونه يبدو مقتصرا فقط على جرد احتياط ضد العداوة التاجمة من عدم 
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الفهم ني عام العوام حتى إن كانت في كثير من الأ حيان عداوة حقيقية وحطيرة؛ فإننا نرى لذلك 
آسبابا أخرى من طراز أعمق بكثير» بمكن أن تدل عليه المعائي الأخرى التي تتضمنها كلمة 
”عا éاك۷“.‏ ويمكن إضافة آنه ليس محرد صسدفة وجود شاثل قريب بين کلمت “sacré”‏ 
(acraء‏ آي مقدس) و ۲۵۲7 عه“ (11۳٤٣٥عء‏ آي سري)؛ والمقصود ټي كاي الحالتين: هو 
ما يوضع على حدة (۴۲۴۵١١١ءع5.‏ آي الوضع جانبا على حدة ومنه اسم الفعول (secretum‏ 
أي الخاص» والمنفصل عن البدان العامي: وكذلك. انحل المقدس پیسمی ”117٣ءا“‏ من الجذر 
عا (الذىي نجده أيضا في اليونانية ”12۸0ع“ آي قطع. وبتر» وفصل» ومنه كلمة ۰18112۸05 
أي الحرم المقدس) الذي يعبر أيضا عن نفس المفهوم: وكلمة ٣”‏ i0اھامmعontء“‏ (آي التامل 
الروحي) لمشتقة أيضا من نفس الجذرء ترتبط هي أيضا بهذا المفهوم مقتضى طابعها الباطني 
حصری. 

وتبعا للمعنى الثاني للكلمة ”8١516رط“.‏ وهو آقل سطحية من سابقهء فهو يدل على ما 
ينبغي تلقيه بصمت”) والذي لا تجدر مناقشته؛ وي هذه الوجهة من النظرء يكن إطلاق تسمية 
“myst re7‏ على جمیع المذاهب التراثية السوية الأصيلة با فيها العقائد الدينية الصحيحة التق 
تشکل حالة حاصة منها (ودلالة هذه الكلمة 11756۲۵87“ تتسع حيتفذ إلى ميادين آخرى غير 
ميدان التربية الروحية» لكنها حخضع على السواء إلى فعالية غير بشربة)» لأنها حقائق تتعالى عن 
امناقشةء جقتضى طبيعتها الجوهرية فوق الفردية والمتعالية عن العقلانية. ولكي يُربط هذا ا لمعنى 
بسابقه» يمكن القول أن النشر الطائش للأسرار بهذا المعنى عند العامة هو تعريضها حتما للنقاش 
الذي هو سلوك عامي متميز» مع كل المساوئ التي يكن آن تنجز عنه. والتى تلخصها تماما كلمة 
تدنيس التي استعملناها قبل قلیل في سياق آخر؛ والتي ينبغي أخحذها هنا معناها الأكشر حرفية 


1 وبالتالي فمن غير النطقي اشتقاقيا الكلام عن تآمل (1۲18۲٥ع0011“)‏ مشهد خارجی ماء كما بفعله عادة اشدثون» 
الذين يبدو أن العنى الحقبقي للكلمات: في كثير من الحالات: قد فقد عندهم غاماً. 

مرة أخرى يكن أن نتذكر هنا الالتزام بالصمت المفروض على المريدين في بعض مدارس التربية الروحيةء لاسيما في 
المدرسة الفيثاغورية. 

ليس هذا بامر آخر سوى العصمة نفسها الملازمة لكل ملة ثراثية سوية أصيلة ((أي عصمة الأنبياء عليهم السلام في ما 
پباخوله عن الحق تعالل)). 
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والأوسع شمولا في نفس الوقت؛ والعمل المدمر لل نقد الحديث بصدد كل تراث روحي هو مثال 
في غاية الجلاء على ما نريد قوله» بجي لا حاجة لزيد من الإلحاح عليه" . 

وأخيراء بوجد معنى ثالشاء هو أعمق من المعاني الأخرى جميعاء وهو كون ال 
٣اك“‏ هو ما يتعذر التعبير عنه محصر المعنىء والذي لا يكن إلا التأمل فيه روحيا بصمت 
(وهنا بجدر تذكر ما قلناه قبل قليل حول أصل كلمة ”١0إناوامصعاصه)؛‏ وحبث أن ما يتعذر 
التعبير عنه هو بالتالي في نفس الوقت ما يتعذر تبليغه» فن منع الكشف عن التعليم المدس» يرمز 
في هذه الوجهة الحديدة من النظرء إلى استحالة التعبير بالكلمات عن السر الحقيقي الذي لا ثل 
هذا التعليم» إن صح القول» إلا كسوته» فهو بُظهره ويحجبه في نفس الوقت”. 

والتعليم المتعلق بما يتعذر التعبير عنه لا يكن طبعا إلا أن يوحى به بواسطة صور ملائمة 
تكون كقواعد استناد للتآمل؛ وحسبما شرحناه» فإن هذا يعني آن مثل هذا التعليم يأخذ بالضرورة 
شكلا رمزيا. وعلى هذا المنوال» كانت الرموز على الدوام» عند جميع الشعوب» إحدى السمات 
الأساسية للتعريف بالأسرار» مهما كاثت التسمية التي تطلق عليها. وبالتالي» يكن القول أن 
الرموز- لاسيما القصص الرمزي عندما يترجم هذا التعليم بالكلمات - تشكل حقافي هدفها 
الأول» اللغة نفسها لذلك التعليم التربوي. 


1 هذا المعنى لكلمة ”۴إéالإص“‏ الرتبط كذلك بكلمة 54۲6" (مقدس) للسبب المذكور سابقاء مسجل بوضرح في 
هذه القاعدة من الإنجيل: لا تعطرا الأشياء المقدسة للكلاب ولا لقا الجواهر أمام الختازيرء خحشية أن تدوسها 
بأرجلهاء: وترجع ضدكم فتمزقكم (انجيل القديس متى: 7ء 6). والملاحظ أن العوام غثلون هنا رمزيا بجيوانات تعتر 
مدنسة بالمعنى الشعاثري ذه الكلمة تخصيصا. 

و المشهوم المبتذل لل آسرار (”عé۲اورn).‏ خاصة عندما يطبق على ألانب الظاهري السطحي للدين. يستلزم عدم 
پیز واضصح بين ما بتعذر التعبير عثه وبين ما يتعذر فهمه: وهو خليط لا ميرر له أصلاء إلا بالنسبة للاغحصارات المعرفية 
عند بعض الأفراد. 
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الباب 18 
الرمزية والفلسفة 


إذا كانت الرمزبةء كما كنا بصدد شرحه» ملازمة جوهريا لكل ماله طابع تراثي» فهي 
أبضاء في نفس الوقت. إحدى السمات التي تتميز بها -عند أول نظرة إن صح القول- المذاهب 
الترائية عن الفكر العامي (لأنٌ هذا ينطبق على تراثيات الميدانين الباطني والظاهري على السواء): 
فنشس هذه الرمزية غريبة بالضرورة تماما عن هذا الفكر» لأنها تترجم عن آمر هو بجصر المعنى غير 
بشري» أو عن مالا وجود له بتاتا في ذلك الفكر. والفلاسفة هم» إن أمكن القول. المثلون بامتياز 
هذا الفكر العامي» إلا نهم يعون الاهتمام بالأمور الأكثر تنوعاء كأن اختصاصهم يمد إلى كل 
شيء؛ فيشتغلون حيانا أيضا بالرمزيةء وتبدر منهم حينئذ أفكار ونظريات كم هي غريبة. وهكذا 
أراد بعضهم إنشاء ما سمّاه ب بسيكولوجية الرمزيةء وهذا يرتبط بالخطا الحديث تخصيصا الذي 
يمكن أن يطلق عليه اسم ال بسيكولو جيزم ((آي النفسانوية وهي نرعة تخلب وجهة النظر النفسية 
على وجهات النظر الأخرى))ء وهي نفسها ليست سوى حالة خاصة للاتجاء نحو اختزال كل شيء 
إلى عناصر بشرية حصريا. ومع هذا توجد قلة منهم تعترف بأآن الرمزية لا ترجع إلى القلسفة غير 
نهم بعطون إلى هذا القول معنى سالبا حسبما يظهرء كأن الرمزية في نظرهم أمر دوني بل تافه؛ 
ومن كيقية كلامهم عنهاء يكن حتى أن نتساءل عن إذا م يزوها بكل بساطة عن الرمزية الزائفة 
أبعض الهتمين بالأدب» مطبقين هكذا الدلالة الحقيقية للكلمة على ما ليس سوى استعمال تعسفي 
ومنحرف ها. وإذا كانت الرمزية في الحقيقة شكلا من الفكر كما بقال» وهو قول صحيح من بعض 
الوجوه» فهذا لا نع أصلا من كونها وقبل ذلك مرا آخرء وآن الفلسفة تختلف عنها جذرياء بل 
هي معاكسة ها من عدة جوانب. ويمكن أن نذهب إلى ما هو آبعدء فهذا الشكل من الفكر الذي 
مغله الفلسفة لا يتناسب إلا مع وجهة نظر خاصة جداء ولا يكن آن يكون مقبولاء حتى في 
الحالات الأكثر إجاببةء إلا في ميدان منحصر جدا. وخطاء الأكبرء را هو الخطا الملازم لكل فكر 
عامي على مأ هو عليه وهو عدم علمه ججحدوده أو عدم إرادته الاعتراف بها؛ والرمزيةء كما يتين 
غا شرحناه سابقاء ها مدی آخر ختلف تماما؛ وحتى إذا ل بر في هذا التباين أكثر من شكلين للفكر 
(وهذا بحصر المعنى خلط بين توظيف الرمزية وجوهرها ذاته)ء فمن الخطا الخطير إرادة جعلهما في 
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نفس المستوى. وغالفة الفلاسفة هذا الرأي ليس بحجة بتاتا؛ ولوضع الأمور في مواقعها الصحيحة. 
ينبغي قبل كل شيء النظر إليها بإنصاف وتجرد. وهذا ما لا بستطيعون فعله ني هذه الخالة؛ وبالنسبة 
إليناء فإنتا على يقين بأنهم» من كونهم فلاسفةء لا ييكنهم أبدا النفرذ إلى المعنى العميق لأدنى 
رمزيةء لان هنا يوجد أمر خارج تماما عن كيفية تفكيرهم ويتجاوز فهمهم حتما. 

والذين يعرفون سبقا كل ما ذكرناء عن الفلسفة في مواقع أخرى» ولي العديد من 
المناسہات. لا يندهشون برؤية آنا لا نعيرها إلا اهتماما قليلا؛ ومع هذاء ومن دون النفوذ إلى عمق 
الأمور. ولكي نتيقن أن مكانتها لا يمكن أن تكون هنا إلا في مرتبة ثانوية إن صح القولء يكفي 
التذكر بان ما من كيفية للتعبيرء مهما كانت إلا وها بالضرورة طابع رمزي بالنسبة لما تعبّْر عنهء 
بالمعنى الأعم ذه الكلمة. ولا يكن للفلاسفة إلا أن يستعملوا الكلمات» وهي في نفسها كما قلناه 
سابقاء ليست سوى رموز» ولا يمكن أن تكون غير ذلك؛ وبالتالي» فالفلسفة هي التي تلدرج بكيفية 
ماء ولو بدون وعي أصلاء في مدان الرمزيةء وليس العكس. 

لكن» من وجه آخرء يوجد تعارض بين الفلسفة والرمزيةء باعتبار هذه الأخرة منحصرة 
في مفهوم أضيق نما يعطى هما في العادة: وهو المفهوم الذي نأخذ به علدما نعتبرها كمميزة خاصة 
با لمذاهب التراثية؛ وهذا التعارض يتمشل في كون الفلسفةء كما هو شأن كل ما يعبر عنه بالأشكال 
اللخوية المعتادةء هما بالأساس طابع تحليلي» بينما للرمزية بجصر المعنى طابع تاليفي. وشكل اللغة 
هوء بمقتضى التعريف نفسهء شكل منطقي استدلالي. مثله مثل العقل الإنساني الذي يستعملها 
كأداة خاصة به» وهي تتبعه آو حاكي مساره بأدق ما يمكن؛ آما الرمزية بجصر المعنى» فهي بعكکس 
ذلك آي آنها حدسية حقا (أو بديهة استبصارية)ء وهو ما جعلها تلقاتيا وبلا مضاهاة نسب من 
النطق لتوظيفها كنقطة استناد للإمام العرفاني التعالي عن العقلائية؛وهي هذا تشكل بالتحديد 
الوسيلة المثلى للتعبير عن كل تعليم تربوي روحي عرفاني. آما الفلسفةء فهي عثل› إن صح القول؛ 
نموذج الفكر الاستدلالي (وهذا طبعا لا يعني آن كل فكر استدلالي له طابع فلسفي تخصيصا). 
وهذا هو الذي بجعلها حاضعة لانحصارات لا يكن آن تنعتق منها؛ بينما الرمزيةء بالعكس بصفتها 
فأعدة استناد للحدس الممارق» تفتح حقا إمكانيات لا حدود هاً. 

والفلسفة» بمقتضى طابعها الاستدلالي: هي حصريا عقلانيةء ٳذ أن هذا الطابع هو الذي 
يرجع إلى العقل نفسه تخصيصا؛ وبالتالي فإن ميدان الفلسفة وقدراتها لا كله في آي حالة الامتداد 
إل ما وراء ما يمكن للعقل إدراكه؛ بل هي لا نمثل سوى نمطا من الاستدلال الخاص بهذه الملكةء إذ 
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من البديهي» ولو من حيث وجود علوم مستقلةء وجود آمور كثيرة لا تتعلق الفلسفة بها في جال 
المعارف العقلية نفسها. والمقصود هنا ليس بتاتا الاعتراض على قيمة العقل في ميدانه ا حاص مام 
يدعي تجاوزه""؛ إلا أن هذه القيمة لا يمكن أن تكون إلا قيمة نسبية» كما هو حال هذا الميدان على 
السواء؛ وفضلا على هذا اليس المعنى الأول لكلمة ”۲410“ نفسها (راسيو هي أصل كلمة 
راسیونال' أي عقلاني) يدل على سبية؟ بل لا ننكر أيضاء في حدود معينةء شرعية الديالكتيك ((آي 
الحوار الجدلي والاستدلاليء الذي يرتفع من الحسوس إلى المعقول))ء رغم أن الفلاسفة في أغلب 
الأحيان يسرفون ويبالغون فيه؛ لكن في جيع الحالات» لا ينبغي أبدا للديالكتيك آن يكون سوى 
وسيلةء لا غاية في حذ ذاته؛ وفوق هذاء قد تكون هذه الوسيلة غير قابلة للتطبيق على كل شيء بلا 
مييز؛ لكن للتيقن من هذاء لا بد من الانعتاق من حدود الديالكتيك. وهذا ما يعجز عنه الفيلسوف 
كما هو عليه. 

وحتى بافتراض أن الفلسفة تذهب إلى ابعد ما يكن ها نظريا أن تصل إليهء أي إلى أقصى 
حدود ميدان العقل» فإِنٌ إدراكها هذا لا يزال في الحقيقة شانا قليل الأهميةء لأنه كما تنص عليه 
عبارة إنجيلية: مر واحد هو الضروري» وهذا الأمر بالتحديد هو الذي يستعصي عليهاء لأله فوق 
كل معرفة عقلانية ومن ورائها. فماذا تستطيع الوسائل الاستدلالية للفلسفة أن تفعل آمام ما يتعذر 
التعبير عنهء الذي هوء كما شرحناه سابقا آلسرٌ بالمعنى الأدق والأعمق مله الكلمة؟ ونكرر مرة 
أخرى» أن الوظيفة الأساسية للرمزية» هي بالعكس. التمكين من التيقن بذلك الذي يتعذر الإفصاح 
عنه ((آو ما تك عنه العبارة كما يقول الصوفيةء إذ كلما اسع النطاق ضاق النطق)) وتوفبر قاعدة 
استناد تسمح للحدس العرفاني بالظفر به فعليا؛ وبالتالي» فمن الذي بعد أن فهم هذاء يتجرأ على 
إنكار السمو العظيم للرمزية ويعترض على كون مداها يتجاوز بلا مقارنة مدى كل فلسفة مكنة؟ 
ومهما كائت الحودة الممتازة لفلسفة ما ومهما كان كماها (وبالتاكيد لا نفكر هنا في الفلاسفة 
الحدثين عند اعتبار هذه الفرضية) فليست هي رغم ذلك سوئ قشة: وهذه الكلمة هي للقديس 
توماس الإكويني نفسه. الذي نقرٌ بأنه نم يكن ميالا إلى الاستهانة أكثر نما ينبغي بالفكر الفلسفي» 
ولکنه على آي حال کان على وعي جدودها. 


ف هذا الصدد: ننبه على آن ما فوق العقل' ليس مرادفا بتاتا ل ما خالف العقل؛ فالذي فرق العقل لا يعاكس العقل 
أصلا ولکنه يجاو زه وپنقلت عن إدراکه بکل بساطة. 
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لكن ثمة أيضا آمر آخر» فباعتبار الرمزية شكلا من الفكرء لا بنظر إلبها في الجملة إلا من 
الزاوية البشرية النالصةء وهي طبعا وجهة النظر الوحيدة الي يمكن القارنة بينها وبين الفلسفة ؛ 
وينبغي بلا شك إعتبارها هكذاء بصفتها وسيلة تعبير يستعملها الإنسان» لكن هذا في الحقيقية بعيد 
جدا عن الكفايةء ولا يس جوهر الرمزية بتاتاء بل لا يمثل إلا الجانب الأكر سطحية من المسألة. 
ولقد سبق أن ألححنا على الجانب غير البشري للرمزيةء فلا حاجة إلى الرجوع إليه مرة أخرى أكثر 
من ذلك؛ ويكفي في الحملة ملاحظة أن أساسها يوجد في طبيعة الكائنات والأشياء نفسهاء وأئها في 
انسجام كامل مع قوانين هذه الطبيعةء كما يكفي التأمل في كون السنن الطبيعية ليست في نفسها ي 
الصميم سوى تعبير عن الإرادة الإهية أو المبدئيةء وهي كالمظهر الخارجي غا إن آمكن مشل هذا 
التعبير. والأساس الحقيقي للرمزيةء هو كما ذكرناه سابقاء التناسب القائم بين ختلف مراتب الحقيغة 
الوجوديةء وهو الرابط بين الواحدة والأخرى منهاء وبالتالي» فهو يمتد من مرتبة الطبيعة من حبث 
جملتها إلى مرتبة ما فوق الطبيعة ذاتها؛ وبمقتضى هذا التناسب» ليست الطبيعة نفسها بأسرها سوى 
رمزاء آي أنها لا تاخذ دلالتها الحقيقية إلا إذا نظر إليها كقاعدة استناد للعروج إلى معرفة الحقائق 
المتعالية عن الطبيعة» أو الحقائق ألميتافيزيقية بالمعنى الحقيقي والاشتقاقي هذه الكلمةء وهذه هي 
بالتحديد الوظيفة الأساسية للرمزيةء وهي أيضا السبب العميق لوجود كل علم تراثي". ومن هن 
يوجد في الرمرية بالضرورة أمر أصله يصعد إلى ما هو أعلى وأبعد من البشريةء ويمكن القول أن 
هذا الأصل هو في الإبداع ذاته للكلمة الإهية ((أي كلمة التكوين: كن فيكون))؛ فبداية هو في 
التجلي الكلي نفسه» ثم بعد ذلك» وخصوصا بالنسبة للبشريةء هو في الملة الأصلية الأولى التي هي 
أبضا يقينا "نجل وكش ف لتلك الكلمة الإفية. وهذه الملةء التي تفرعت منها كل الأشكال التراثية 
الأخحرى» تسري إن صح القول في رموز متوارلة من عصر إلى عصرء من دون إمكانية تعيين أي 
أصل تاريخي ها؛ وسيرورة هذا السريان الرمزي هو أيضا ماثل في مرتبته لسيرورة التتجلي”. 

وامام هذه المزايا الى تختص بها الرمزية وتطبعها بالقدر المغارق السامي: ما هي المزابا التي 
يكن للفلسفة أن تذعيها لنفسها؟ وأصل الرمزية بتطابق حقا مع أصل الأزمنةء إن لم يكن من حيث 


وهذا كان العام كلاما إخيا ((أو كتابا إفيا مسطورا)) لن بستطيعون قهمه؛ وتبعا للعبارة الثوراتية: ٩۲‏ 14۲۲ء 1ا0۴“ 
De”‏ orramاع‏ (الرمور 19ء 2) 

2 لکي لا يبقى أى عل لأي التباس. نذكر في هذا الصدد مرة آخرى. بأننا نرفض إطلاق اسم تراث (0۸األة١)‏ 
ترادیسیون) على كل ما هو بشري خالص وعامي غير مقدس وبا لمخصوص آي مذحب فلسقي مهما کان. 
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معنی ما حتی من وراء الأزمنة إذ الأزمنة لا تتعلق في الحقيقة إلا بنمط خاص من مجلى الظهور'؛ 


وكما نهنا عليه لا وجود لأي رمز تراثي أصيل يكن إرجاعه إلى خترع بشري له فيقال أن فلانا 
أو فلانا هو الذي تصرّره؛ آفلا ينبغي أن تدفع هذه الحقيقة إلى التامل مليا من طرف الدين 
يستطيعون ذلك؟ وبالعكس» ما من فلسفة إلا وتعود إلا عصر معين» هو في الحملة دوما قريب 
العهد. حتى إذا تعلق الأمر بالعصر الكلاسيكي القديم. الذي ليس هو قدها إلا بعقدار نسي جدا 
(وهذا دليل على أن هذا الشكل الخاص من التفكير ليس أساسيا أصلاء ولو من حيث نسبته 
للبشر) + إنها من صنع إنسان معروف لدينا اسمه» كما هو معروف التاريخ الذي عاش فيه» 
ونفس اسمه هو المستعمل عادة للدلالة عليه» وهذا يبين بوضوح بآن ليس هنا سوى ما هو بشري 
وفردي» وههذا قلنا قبل قليل أنه لا تصح إقامة مقارنة ماء بين الفلسفة والرمزيةء إلا بشرط الاقتصار 
على اعتبار هذه الأخيرة من حيث الحانب البشري حصريا؛ وما الباقي بكاملهء فلا يكن العثور في 
اميدان الفلسفي على ما يكافى» بل حتى على ما بناسب ما هو موجود في الرمزيةء من آي صسنف 
کان. 

فالفلسفة إذنء إن شئناء ولكي نضم الأمور في نصابها الأليق هي الحكمة البشريةء أو 
إحدى آشكاماء ولكنها في كل الأحوال ليست سوى هذاء وهذا قلنا أن شأنها في الصميم هين؛ وما 
هي بهذه الصفة إلا لأنها نظر عقلاني عض ولان العقل ملكة بشرية خالصة» بل هو الذي به 
عرف أساسيا الطبيعة الإنسانبة الفردية على ما هي عليه. فلا حكمة بشرية وبالأحرى حكمة 
دنيو ية" (”ع211 "01d‏ مsءععS4“)‏ بالمعنى الذي نجده با لخصرص في الإجيل لكلمة نيا وني 
نفس الوجهةء يمكن أن نقول أيضا أنها 'حكمة عامية ((نسبة للعوام))؛ فهذه العبارات كلها في 
الصميم مترادفة» وهي تدل بجلاء على أن المقصود ليس هو بتاتا الحكمة الحقبقيةء وما هو في أحسن 


}1 وبالتالي فمن غير المفهوم ادعاء أن إحدى الشعائر الماسوتية التنازع کشرا حول نظامیتهاء يرجح تاريخ وثائقها إلى عهد 
يعين بدايته ببداية الرمزية . 

ز3 رما تکون ثمة دواعي للتساؤل عن سبب نشأة الفلسفة في القرن السادس قبل المیلاد تحدیداء وهو عهد ذو سمات 
متميزة من وجوه كثيرة» حسبما نبهنا عليه في العديد من الناسبات. 

!3 كلمة ويها في السنسكريثيةء أي دنيوي (نعت مشتق من كلمة لوكا أي أعالل) ((والقصود حا عالم الدنيا)) تؤخذ في كثير 
من الأحيان بالمعنى الذي نما في لغة اللإجيل. أي في ا لحملة بالعنى العامي الدنبوي. وهذا التوافی يبدو لنا جديرا جداأ 
يا للاسحظة. 
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الأحوال إلا ظل ها لا طاتل تحتهء بل هى في غلب الأحيان ظل مقلوب ها" . وأغلب الفلسفات 
لا عل في الواقع ولو ظلا للحكمة مهما كان التحريف الذي نفترض أنه قد حصل مله الأ خحيرة؛ 
وما هي» لاسيما إذا كان المقصود الفلسفات امحدثة الي نم تبق فيها أدلى بقية من المعارف التراثية 
القدمة. 1 تر کات خالية من کل قاضلة تنه + وتلفیقات لفتراضات: نزواث ایال فیها تزید او 
تفص : وهي في جميع الا حوال» جرد آراء فردية ليس ها مرجعية أصيلة ولا مرمی حقيقي تهدف 
إليه. 

ولكي نختم بهذه النقطةء يكن تلخيص ما في صميم فكرتنا بكلمات قليلةء فنقول: إن 
الفلسفة ما هي محصر المعنى إلا معرفة عامية (دونية) ولا يكن أن تدعي لنفسها أكثر من هذا؛ بينما 
الرمزية» معناها الحقيقي تشكل أساسيا جزء!ا من العلم المقدس الذي لا يكن أن يوجد حقا أو 
على آي حال أن يظهر خارجيا بدونهاء لأنه لن جد حينئذ آي وسيلة ملائمة للتعبير سواها. وإننا 
نعلم جيدا أن الكثير من المحاصرين لناء بل أغليهم» هم مع الأسف عاجزون عن القيام كما ينبغي 
بالتمييز بين هدذين اليدائيين من المعر فة (هلذا إذا افترضنا أن آي علم عامي يستحق اسم المعرفة)؛ 
لكن» بطبيعة الحال نحن لا نتوجه بكلامنا إلى هؤلاء لألهء كما أعلنا عليه في كثير من المناسبات 
الأخرىء لا اهتمام من جانبنا حصريا إلا ب العلم المقدس. 


زيادة على هذا حتى باعتبار العنى الحرفي للكلمات. فمن البديهي أن كلمة قيلوسوفيا (آي قلسفة' أو حبة الحكمة) 
ليست هي بتاتا سوفيا آي الحكمة؛ فقي اخالة النظامية السويةء الكلمة الأولى منهما بالنسبة للانيةء ليست سوى تحضير 
أو سلوك نمحوها؛ وبالتالي يكن القول أن الغلسفة تصير غير مشروعة حالما تفقد هدف السير نحو أمر يتجاوزها وهذا ما 
يقر به المدرسيون في العصر الوسيط عندما يقرلرن ”عدأعه !معطا واازعمج وإدامموها!ا٣*‏ ((الفلسفة مقدمة علم 
اللاهوت))؛ لكن وجهة نظرهم قي هذه المسألة لا ترال في غاية الانحصار: لأن علم اللاهوت الذي لا يرجم إلا إلى 
الميدان الظاهري: هو في منتهى البعد عن إمكانية تثبل الحكمة الترائية بكماها. 
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سسا 


الباب 19 
التمييزبين الشعائر المقدسة والطقوس الاحتفاليه 


بعد أن أوضحنا بقدر ما أمكننا المسائل الرئيسية التي ترجع إلى الطبيعة الحقيقية للرمزية» 
بمكن أن نعود الآن إلى ما يتعلق بالشعائرء فقد بقي علينا في هذا الموضوع أيضا إزاحة بض 
الالخنافات المكدرة وف عصرناء آمست الدعاوي الأكثر غرابة مكنةء بل مقبولة بسهولةء حيث أن 
الذين تصدر منهم والذين يصغون إليها مصابون على السواء بنفس الانعدام للتمييز؛ والمراقب 
للمظاهر التنوعة للعقلية المعاصرةء عليه أن يشاهد» في كل لحظةء شتى الأمور من هذا النمط: في 
جميع اليادين وعلى جيع المستويات» جيث ينتهي إلى عدم استغراب آي شيء. لكن من الصعب 
رغم ذلك الامتناع عن بعض الاندهاش عندما نرى مرشدين روحيين بزعمهم يصل اعتقاد البعض 
فيهم إلى كونهم مناطين ب مهمات' استفنائية ندرتها تزيد أو تنقص» يتذرعون بججة فزعهم من 
الطقوس الاحتفالية لرفض جيم الشعائربلا تمبيز» مهما كانت طبيعتهاء بل يعلنون بكل تصميم أنهم 
ضدها. وهذا الفزع في نفسه آمر بمكن التسليم به تماماء بل هو مشروع إن شئناء شريطة أن ترك فيه 
نصيب عريض لمسألة اختبارات فردية وعدم إرادة المشاركة الحتمية لجميع الناس فيه؛ وأما نمحن؛ 
على آي حال فإننا نتفهم هذا الفزع بلا عناء؛ إلا أننا يقينا لم نشك أبدا في رفض تشبيه الشعائر ب 
الطقوس الاحتفاليةء وفي رفض اعتبار أن ها في نفسها عموما مثل هذا الطابع الاحتفالي. وهنا 
يكمن الالتباس الغريب حقا من طرف الذين يزعمون بطريقة صراحتها تزيد أو تنقص أنهم قدوة 
مرشدون للآخرين فى ميدان تلعب فيه الشعاثر تحديدا دورا أساسيا ذا أهمية عظمى» من كونها 
أحوامل ضرورية للفعاليات الروحية الى بغيابها لا يكن الكلام عن أدنى صلة فعلية مع الحقائق من 
الطراز الساميء وإما بمكن الحديث حينئذ عن جرد طموحات غامضة لا مضمون اء وعن مثالية 
ضبابية وتخرصات في الفراغ. 
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ولن نتوقف عند الببحث في ما يك أن يكون أصلا لكلمة 26۲611011٤‏ نفسها 
(سير يوني أي طقس احتفالي)» وهو أصل يبدو غامضاء والاختلاف حوله كبر بين اللغوي؟؛ 
وحن طبعا لا تأخذ هذه الكلمة إلا بالمعنى الثابت ها في الكلام الجاري البوم» وهو معنى معروف 
يما فيه الكفاية عند جميع الناس بحيث لا حاجة إلى الإلحاح عليه؛ فالقصود دائمافي الجملة هو 
تظاهرة تشتمل على عرض فخامته الخارجية تزيد آو تنقص» مهما كانت المناسبات الداعية ها أو 
الذريعة الدافعة إليها في كل حالة خاصة. ومن البديهي أن بالإمكانء وني كثير من الأحيان خاصة 
في اليدان الظاهري» إحاطة الشعائر مئل تلك الفخامةء لكن الاحفال يشكل حينئذ جرد هينة زاأئدة 
على الشعيرة نفسها؛ وستعود بعد قليل إلى هذه النقطة. ومن جانب آأخرء لا يقل بداهة أيضا وجرد 
كثرة من الطقوس الاحتفالية في عصرنا أكثر من آي عصر آخرء ليس هما سوى طابع عامي خالص 
((آي لا آثر للبعد المقدس فيها)). وبالتالي فلا صلة ها بتاتا مع القيام بشعيرة ما؛ وإذا آل الأمر غلى 
تزيينها باسم الشعائر: فما ذلك إلا بسبب إحدى هذه التعسفات الشاذة قي ريف اللغة. والتي كثيرا 
ما تبهنا على خطتها؛ والذي يفسر هذا في الصميم هو أن من وراء كل هذه الأمورء يُوجد بالفعل 
قصد للإنشاء شعائر زائفةء الراد منها أن تكون بديلا عن الشعائر الدينية. لكن لا يكن طبعا آن 
تحاكيها إلا بكيفية صوربة خارجية تماماء آي بالتحديد في جانبها الاحتفالي فقط؛ وفي هذه الالة 
مسي الشعيرة نفسها غائية تماماء وهي الى لم يكن طقسها الاحتفالي سوى جرد غلاف إن صح 
القول» إذ لا يمكن وجود شعيرة غير مقدسةء وإلا أمست الألفاظ متناقضة؛ ويمكن أن نتساءل عن ما 
إذا كان الموحون الواعون بهذه الترييفات الغليظة يتكلون فقط على الجهل العام وانعدام الفهم 
المتفشي ليحصل قبول مثل هذا المسخ آم أنهم هم آنفسهم متقبلين له مقدار ما. ولن نحاول حل 
هذا السؤال وإتما نذكر فقط الذين يندهشون من طرحهء أن إدراك الحقاتق الروحية بحصر المعنى» 
في آي من درجاتهاء عتنع تماما وأبوابه مو دة بصرامة آمام ضدية التربية الروحية”؛ لكن كل ما 


1 هل اشتقت هذه الكلمة من آعياد سيريس عند الرومانيين. أم كما افترضه آخرون اشتقت من اسم مدينة قدية في إيطاليا 


أدعى سيري؟ هذا التساؤل غير مهم في الصميم: لأ هذا الأصل. على آي حالء مثله مثل أصل كلمة ميستيك الت 
تكلمنا عنها سابقاء يكن أن لا تكون له علاقة معتبرة مع المعنى الذي أخذته الكلمة في استعماها الجاري وهو المعنى 
الرحيد الذي يكن استعماطما به حاليا. 

بيظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان؛ البابان 38 و 40. 
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يهمنا الآنء هو الوجود الفعلي لطقوس احتفالية خالية من الشعائرء وكذلك وجود شعائر خالية من 
تلك الطقوس» وهذا كاف لبيان إلى آي حذ يصلل خطأً إرادة إقامة تطابق أو تشأبه ما بين الائنين. 

وكثيراً ما قلنا أن ما من حضارة ذات طابع تراڻي شامل إلا وکل شيء فبها له حقا طابع 
شعائري» ما في ذلك التصرفات نفسها للحياة العادية؛ فهل هذا يستلرم افتراض أن الناس ينبغي 
عليهم أن يعيشواء إن آمكن القول» في حالة احتفال دائم؟ بالمعنى الحرفي هذا لا يكن تخيله» ويكفي 
صياغة هذا السؤال لبيان البطلان التام لذلك؛ بل الذي ينبغي بالأحرى قوله» هو أ عكس ذلك 
الافتراض هو الصحيح» أي لا وجود أصلا لسبب يدعو إلى وجود طقوس احتفاليةء لأنٌ الشعائر 
في ذلك الوضع آمر طبيعي عادي تماماء وهي مجردة من كل طابع استاي مهما كانت درجته؛ 
ولبست تي حاجة لطقوس احتفالية تواكبها؛ وإنما يبرز الطابع الاحتفالي للشعائثر عندما بضعف 
الوعي بالتراث الروحي وعندما تنش وجهة النظر العامية وتتفشى بمقدار يتناسب مع نفس هذا 
الضعف» مرسخة على هذا النحو ذلك الطابع الاستفنائي. وإذا صعدنا إلى الأصول. فالشعيرة 
(ريتا بالفرنسية) ليست بشيء آخر غير ما هو منسجم مع النظام تبعا لمعنى الكلمة السنسكريتية 
ريتا""؛ فهي بالتالي حقا نمثل وحدها ما هو عادي سوي بينما الطقوس الاحتفالية. في المقابلء 
تثير دائما حتما الإحساس بامر طابعه غير العادي يزيد آو ينقص» ويخرج عن امجرى المالوف 
والنظامي للأحداث التي تشكل بقية الحياة. ونلاحظ عرضا أن هذا الإحساس» رما یکن أن پساهم 
بقسط قي تفسير الكيفية التى كم هي غريبة. والتى نجدها عند الخربيين» الذين أمسوا لا يميزون بين 
الدين والطقوس الاحتفاليةء ويعتبرون الدين أمرا معزولا تماماء م تبق له أبة علاقة دقيقة مع جملة 
النشاطات الأخرى التي ينذرون حياتهم ها 

فما من طقس احتفالي إلا وله طابع مصطنع» بل اصطلاحي تقريباء لأنه في النهاية ليس 
سوى ابتداع من صنع بشري بحت؛ وحتى إذا كان المقصود منها مواكبة شعيرة» فإن طابعها هذا 
يتعارض مع طابع الشعيرة نفسهاء الذي بالعكس يتضمن جوهريا عنصرا غير بشري. والقائم 
بالشعيرة؛ يمكن بل ينبغي أن يعي بأ هنا يوجد آمر يتجاوزه» ولا يرتبط بأي كيفبة بمبادرته الفردية؛ 
وآما الطقوس الاحتفالية. فإن استطاعت فرض تاثبرها على الخحاضرين» وهم الذين يخترل دورهم 
ي تجرد دور مشاهدين بدلاً من 'مساهمين؛ فمن الواضح أن المنظمين ها والمدبرين لترتيبها يعلمون 


بنظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمانء البابان 3 و 8. 
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يماما الحدود التي ينبغي الوقوف عندهاء وهم على يقين أن كل الفعالة الى يكن أن ترجى منها 
تابعة برمتها إلى التدابير التي أخذوها وإلى طريقة تنفيذها بكيفية جودتها تزيد أو تنقص. وبالفعل. 
فن هذه الفعاليةء مقتضى أن لا وجود هنا إلا ا هو بشري» لا يمكن أن تكرن من طراز عميق 
حقاء وما هي ني الجملة سوى تأثير بسيكولوجي» وهذا يكن القول أن المقصود منها بالتأكيد هو 
إثارة شعور الحاضرين أو فرضه عليهم بكل آنواع الوسائل امحسوسة؛ وحتى في الكلام العادي 
نفسه» من أعظم الإشادة الى يمكن أن يوصف بها احتفال» أليس هو بالتحديد نعتها بالكلمة 
الفرنسية 1۳008411“ ((آي حرفيا: تفرض نفسهاء لكونها هائلة)) من دون فهم حتى للمعنى 
الحقيقي ذه الكلمة عموما. ولنلاحظ أيضاء في هذا الصدد. أن الذين لا يريدون الاعتراف للشعائر 
إلا بآثار ها من مط بسيكولوجي هم بهذا أيضاء وريا من غير شعور منهم» لا يميزونها عن 
الطقوس الاحتفاليةء لأنهم يجهلون طابعها غير البشري+ وهو الطابع الذيء بالعكس تماماء يجعل 
آثارها من كونها شعائر تختلف كلية عن ذلك النمط البسيكولوجي» مهما كان طرازها أوارتباطها 
باي ظرف عارض. 

والآن يمكن طرح هذا السوؤال: لاذا تضاف هكذا طقوس احتفالية إلى الشعائرء كأنٌ ما هو 
غير بشري تاج إلى هذا العون البشري» بينما ينبغي أن يبقى مستقلا باقصى ما يكن عن هذه 
العوارض؟ والحق آنه توجد هنا بكل بساطة تبعة لضرورة تفرض نفسها متمثلة في وجوب اعتبار 
الأوضاع الحاصلةء أي أوضاع البشرية الأرضية في هذه الحقبة أو تلك من وجودها؛ فالحاصل من 
وجهة النظر الروحية هو تناژل واقع لمساعفة حالة من انحطاط البشر المدعويين للمساهمة في 
الشعائر؛ فهؤلاء البشرء لا الشعائر آصلاء هم الذين في حاجة إلى اللجوء إلى الطقوس الاحتفالية. 
والمقصود منها ليس بتاتا تقوية أو نعزيز آثر الشعائر نفسه في ميدانها الحاص» وإتما فقط جعاها 
اقرب للتناول بالنسبة للأفراد الموجهة مء وتحضيرهم بقدر الإمكان. برضعهم في حالة شعورية 
وذهنية ملائمة؛ وهذا كل ما يكن آن تفعله الطقوس الاحتفاليةء وينبغي الاعتراف بآنها بعيدة عن 
ا لحل من الفائدة من هذه الوجهةء بل هي بالنسبة لغالبية الناس تقوم فعلا بهذه الوظيفة جِيّدا. 
وهذا أيضاء لا سبب حقا لوجودها إلا في الميدان الظاهري» المتوجه على الجميع بلا تمييز؛ وآمّا إذا 
كان المقصود اليدان الباطني. أو التربوي الروحي» فالشان ختلف ثاماء حيث أله خصوص بصفوة. 
هي بجحكم التعريف نفسه» ليست في حاجة إلى هله الملحقات المساعدة الخارجيةء وكفاءة هذه 
الصفوة تستلزم بالتحديد أنها أسمى من حالة الانحطاط الذي عليه الغالبية. وبالتالي فإقحام 
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الاحتفالات في هذا الميدانء إن حصلل وقوعه أحياناء فلا يكن تفسيره إلا بجدوث نوع من الانحطاط 
في التنظيمات التربوية التي وقع فيها مثل هذا الإأقحام. 

وهذا الذي ذكرناه محدد الدور المشروع للطقوس الاحتفاليةء لكن ججانب هذاء يوجد أيضا 
الإفراط والخطر؛ فحبث أن ما هو خارجي خالص هو حتماء بمقتضى الأشياء نفسهاء الأكثر روزا 
للنظر» فيخشى دائما أن يغيب الحوهري الأساسي وراء العارض» وأن تاخذ تلاك الطقوس في عون 
المشاهدين هاء أهمية أكبر بكثير من الشعاثر فتدسها إن صح القول تحت ركام الأشكال الإضافية 
الزائدة. بل يمكن أن محصل ما هو أخطرء وهو أن يشترك في هذا الخطاً من وظيفتهم القيام بالشعاثر 
بصفتهم ملين شرعيين لتراث روحي» إذا كانوا هم آنفسهم قد أصيبوا بذلك الانحطاط الروحي 
العام الذي تكلمنا عنه؛ وحيث أن الفهم الحقيقي أمسى مفقوداء فالنتيجة حينئل هي ان کل شيء؛ 
بوعي أو بلا وعي» بُختزل في شكليات صورية بإسراف لا ميرّر له هدفها با لخصوص تثيت ما 
يبهر في تلك الاحتفالات وتضخيمها بإفراط مع ما يشبه الإهمال للشعيرة التي تُحصر في آدنى ما 
لا بذ منه» رغم آنها هي التي بجحب أن تأآخحذ حقا كل الاعتبار. وبالنسبة لشكل تراثي: الحاصل في 
هذه الحالة هو نوع من الانحطاط يکاد أن يؤول إلى ما بسمى بالفرنسية ١۲5S111101ء‏ ط811“ بالمعنى 
الاشتقاقي للفظة ((آي: التعلق بمحاكاة شكليات وثعت في الاضي من دون مراعاة وفهم 
لروحها))ء حي أن مراعاة الأشكال تبقى مستمرة بعد فقدان فهم دلالاتهاء وبالتالي ينق احرف 
الروح خنقا تاما؛ والإسراف في الرسوم الاحتفالية لا يعني أصلا مراعاة الطقس الشعائري» وإنما هر 
بالأحرى نسيان لقيمته العميقة ولدلالته الحقيقية. وتجسيم مادي غلظته تزيد أو تنقص؛ للمقاهيم 
التى يتم بها تصور طبيعته ودوره وهو في النهاية جهل با هو غير بشري بالانكباب على ماهو 


# 


بسري . 
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الباب 20 
حول 'السحر الطقوسي: 


لإتمام ما كنا بصدد الكلام عنه حول الطقوس الاحتفالية والفوارق الجوهربة بينهأ وبين 
الشعائرء ننظر أيضا إلى حالة خحاصة تركناها جانبا عن قصد. هذه الحالة تتعلق ب الطقوس السحرية: 
ورغم آتها بالتأكيد تخرج عن الموضوع الرئيسي لدراستناء فلا نظن آنه من غير المفيد معالحتها ببعض 
التفصيل» حيث أن السحرء كما سبق ذكره» يتسبْب في قسم معتبر من الالتباسات المصطنعة والمعتنى 
بها في موضوع التربية العرفاينةء من طرف طائفة من آدعياء المعرفة الزائفين من كل صنف؛ وزيادة 
على هذا فلفظة سحر (ع1ع112 ماجي) تطبق اليوم بأستمرار عشوائيا على الأمور الأكثر تلوعاء 
رال ليست ها آحيانا أدنى علاقة مع ما تدل عليه في الخحقيقة. فكل ما يبدو عجيبا بمقدار يزيد آو 
ينقص» وكل ما يشذ عن المعتاد (أو ما اصطلح على اعتباره معتادا) أمسى سحريا عند البعض؛ 
وكنا قد نبُهنا على ما يفعله البعض من تطبيق هذا النعت على الفعالية الخاصة للشعائر؛ والحق 
يقالء أن هذه اللفظة آلت في الكلام العمومي إلى أن لا تبقى ها دلالة أخرى غير هذا المعنى. 

وبالنسبة لآخرين» يأخذ السحر مظهرا هو بالأحرى مظهر آدبي» شبيه با يجري على 
الألسنة أيضا عند الكلام عن سحر الأسلوب ((كما يقال في العربية: إن من البيان لسحرا))؛ وهم 
يريدون تطبيق هذا الطابع السحري' على الشعر بالخصوص (أو على نوع من الشعر على آي حال» 
إن م يكن على الشعر مطلقا بلا تمييز). وفي هذه الحالة الأخيرة بوجد خاط غلظته رما تكون أقل مما 
سبق» لكن لا بد من إزاحته أبضا؛ فمن الصحيح أن الشعرء في أصله وقبل أن ينحط إلى جرد أدب 
وتعبير خيالي فردي حض» كان أمرا ختلفا نماما مفهومه في الحملة مكن أن يرتبط مباشرة مفهوم 
ال مانترأ ((كلمة سنسكريتية تعني آذكارا وتسابيح وحامد لله تعالى موزونة القوافي على شكل 


ترانیی)) ؛ وپالتالي. گان بالإمكان داك وجود شعر سحري قا وكذلك وجود شعر به دف 


1( الكتب المقدسةء أو بعض منها على آي حالء يمكن أن تكون أناشيد بهذا المعتىء لكتها ليست هي هكذا بالعنى الأدبي 
الذي يرعمه ألنقاد الحدئونء الذين يريدون بهذا إرجاعها مرة أخرى إلى المستوى البشري الخالص. 
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إلى إحداث آثار من طراز أسمى بكثيبر ما آل إليه"؛ لكن بالعكس» حالما يمسي المقصود شعرا 
عموميا ((أي خال من البعد المقدس)) فن ذلك الطابع المقدس يمسي مفقودا (وهذا هو الشعر 
الذي يعتبره الحدثون» إذ أنهم حتى عندما يتفق وقوفهم على الشعر الآخر؛ لا ميزونه عن غير 
ویظنون آنهم لا يتعاملون دوما إلا مع شكل أدبي)؛ ولا معنى حينشذ للحديث عن إلمام بالمعنى 
الحقيقي مده الكلمة ء أي بالمعنى فوق البشري تخصيصا (وكلمة إهام نفسها أمست ستعمل تعسفيا 
في غير موضعها بفقدانها هذا المعنى). ونحن طبعا لا ننكر أن الشعر العمومي» مثله مثل آي تعبير 
عن أفكار أو مشاعر يمكن أن يحدث آثارا بسيكولوجية؛ لكن هذه مسألة أحرى ختلفة تعاماء 
وبالتحدبد لا علاقة ها إطلاقا مع السحر؛ لكن رغم هذاء فهذه نقطة ينبغي التجه هاء لإمكانية 
وجود منبع لبس هناء» وهو في هذه الحالة مرتبط فقط جخطاً آخر كثيرا ما يقع فيه أيضا الحدثون. 
حول طبيعة السحر نفسه» وهي التي سنعود إليها لاحقا. 

وبعد هذاء نذكر بان السحر علم بحصر المعنى» بل يمكن القول آله علم فيزيائي بالمعنى 
الاشتقاقي هذه الكلمة» إذ امقصود هو قوانين بعض الظواهر وكيفية إحداثها (وكما تهنا عليه 
سابقاء فن طابع ألظاهراتية للسحر هو الذي يهم بعض الغربيين الحدثون؛ لاله يبي رغبة توجهاتهم 
التجرباتية) إلا أن من الهم توضيح أن القوى المتدخلة هنا تنتمي إلى الميدان اللطيف لا إلى المبدان 
الجسماني؛ وبالتالي فمن ا لخطا نماما تشبيه هذا العلم ب الفيزياء بالمعنى المتحصر الذي يفهمه 
الحدثون؛ وهذا الخطا حاصل أيضا في الواقع» إذ أث بعض الناس ظُوا أن بإمكانهم إرجاع الظراهر 
السحرية إلى الكهرياء أو إلى آنواع من الإشعاعات' من نفس الميدان. والآنء إذا كان للسحر هذا 
الطابع العلمي» فريما نتساءل كيف يكن الحديث عن شعائر سحرية؛ وينبغي أن نعترف بان هذا 
السؤال محر الحدثين فعلاء نظراً للفكرة التي لديهم حول العلوم؛ فحيثما يشاهدون شعاثرء يظنون 
أن الأمر بالضرورة لا صلة له بالعلمء فيسعون دوما تقريباء على جعله متطابقا مع الدين بكيفية 
تزيد أو تنقص؛ لكن» نقول على التو بجلاءء لا وجود في الحفيقة لأي نقطة مشتركة بين الشعاثر 
السحرية من حيث هدفها الخاص» والشعاثر الدينيةء ولا بينهما وبين (بل نكاد نقول فضلا عن) 
شعاثر التربية الروحية كما يريده أنصار بعض التصورات التربوبة الزائفة الشائثعة في عصرنا؛ ورغم 


u Sl 1t > . 1‏ 
البقايا الوحيدة للشعر اأسحري الذى لا پزال يمن العثور عليه اليا في الغرب هي قسم من ما اصطلح المعاصروت لا 
على تسميته ب الرافات الشعبية؛ وهى بالفعل موجودة في شعوذة الأرياف. 
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هذاء فتوجد حقا بالتاكيد شعائر سحرية أيضاء حتى إن كانت من صنف يختلف تماما عن الشعائر 
الدينية والتربوية. 

وتفسير ذلك في الصميم بسيط جداء فكما ذكرنا, السحر علم» لكنه علم ترالي؛ والحال. 
أن كل ما له هذا الطابع الترالي» سواء العلوم والفنون أو الحرف» يوجد فيه دائما أمرء إذا فم 
جيداء مع عدم الانحصار في جرد دراسات نظرية: ينبغي أن يعتبر كمشكل لشعائر حقيقية. ولا 
داعي هنا للاستغراب؛ لان كل فعل يتم وفق القواعد التراثيةء في أي ميدان كان. هو حقا تصرف 
شعائري» كما نبُهنا عليه سابقا. وبطبيعة الالء لا بد هذه الشعائرء في كل حالةء آن تكون من ۾ ط 
حاص إذ ينبغي ل تقنيتها أن تلائم بالضرورة المدف المعين الذي تقصده؛ وهذا لا بد آن يتجنب 
بعناية كل خلط وكل تشبيه خاطى» كتلك الالتباسات التي ذكرناها قبل قليل» سواء بالنسبة للشعائر 
نفسهاً أو لختلف اليادين التي ترجع إليها على التتاليء ججحكم العلاقة الوثيفة التي تربط بين الاثنين؛ ‏ 
وبالتالي فالشعائر السحرية ليست بأكثر من صنف من بين أصناف أخرى كثيرة» كالشعاتر الطبية 
مثلاء التي ينبغي آن تظهر آيضاء في عيون انحدثين» آمرا غريبا جدا بل غير مفهوم أصلاء لكن وجوده 
في الحضارات التراثية واقع حقيقة لا مرية فيه على أي حال. 

ويجدر أيضا التذكير بأن السحرء من بين العلوم التراثيةء هو أحد العلوم المنتمية إلى حط 
مسنوى» لان من البديهي هنا أ كل شيء لا بد من اعتباره واقعا في درجة معينة وفق ترتيب 
سلمي» تبعا لطبيعته وليدانه الخاص؛ وهذا بلا شك السبب الذي رعا أكثر من غبره» مجعل السحر 
عُرضة لكثير من الانحرافات والانحطاط في الدركات. وقد يقم أحيانا لتطوره توسع مفرط يتجاوز 
أهميته الحقيقيةء فيصل» إن صح القول إلى حك ختق المعارف التي هي أكثر سموا وأجدر بالأهمية؛ 
وبعض الحضارات القديمة ماتت جراء إكتسأح السحر هاء كما أن الحضارة الحديلة معرضة للموت 
جراء اكتساح العلم العامي ها ((آي العلم المادي وغيره من العلوم الخالية من كل عمق ترائي وسن 
كل بعد مقدس)). وهو الذي يثل انحرافا أخطرء إذ أن السحرء رغم كل شيءء يبقى معرفة تراثية 
(وبالتالي يمكن إزالة آثاره السيثة معرفة تراثية اخرى). وأحيانا أبضا يستمر تواجده في مظهر بقايا 
غير مفهومة وخرفة مقدار يزيد أو ينقص» لكنها مح ذلك قادرة على إعطاء بعض النتائج الفعلية:؛ 
ويمكن حينئذ أن يتفاقم انحطاطه إلى مستوى الشعوذة المبتذلةء وهذه هي الالة الأكثر وقوعا والأكثر 


}1 ينظر كثاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان؛ البابان 26 و 27. 
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انتشاراء أو يسقط أيضا إلى أشكال أخرى بكيفية ما. وإلى الآن لم نتكلم عن الطقوس, إلا آننا وصلنا 
إليهاء لأنها تشكل الطابع الخاص لإحدى انحطاطات السحر هذه إلى حذ إطلاق تسمية السحر 

والإخفائيون ((Sعاءااااععه‏ ع1: هم في الغرب الحديث المهتمون ببعض العلوم الخفية 
من النمط السفلي))هم بالتأكيد غير مستعدين لقبول قول أن هذا السحر الطقوسي» وهو الوحيد 
الذي يعرفونه ويمارسونه» ما هو إلا سحر منحط . لكن آمره لا يعدو ما ذكرناه» ومن دون إرادة 
تشبيهه بالشعوذة أصلاء يمكن أن نقول عنه أنه أحط منها في بعض الجوانب» ولو بكيفية مغايرة 
ولنشرح بمزيد من الوضوح ما نقصده هنا؛ فالمشعوذ يقوم ببعض الشعائر ويتلفظ ببحعض الصيغ» من 
دون فهم لعناها عموماء لكنه يكتفي بتكرار ما تلقاه من عند الذين لقنوه ذلك باصح ما يكن 
(وهذه نقطة تتميز بأهمية خاصةء حيث أن المقصود آمر له طابع ترائي» كما يكن فهمه بسهوله من 
خلال ما شرحناه سابقا) وتلك الشعائر والصيغ› التي ما هي في أغلب الأحيان سوى بقايا مشوهة 
لأمور عتيقة جداء ويقبنا لا تصاحبها أي طقوس. فا في العديد من الأحيان على أي حال» فعالية 
مؤكدة (وليس علينا هنا أن نقوم بأي تمييز بين النوايا الخيرة أو الشريرة التي يمكن أن توجه تلك 
الشعائر والصيغ. إذ أن المقصود هو حقيقة الآثار الحاصلة فقط). وفي المقابل؛ الإخفائي الذي 
يارس السحر الطقوسي' لا يتحصل عموما على آي نتيجة حقيقية» مهما كانت عنايته في تطبيق جملة 
اغمات الدففة والقذة وه ي التي لم يتعلمها إلا من دراسة الكتب» ولم يتلقاها بتاتا من أي 
تبلیغ کان. وبالإمكان أحيانا أن يوهم نفسه بنفسه» إلا أن هذه مسألة ختلفة تماما؛ وتكن القول» أن 
بين مارسات المشعوذ ومارسات الإخفائي» نفس الفارق بين شيء حي حتى إن كان في حالة تداع 
منهوك» وشيء ميت 

ا المتساحر' هذا ((ترحمة كلمة ”عاءأعة" :ماجيست آي الذي محاكي ما يفعله 
السحرة)) (إذ أن هذه هي الكلمة الى يفضل استعماها الإخحفائيون. لاعتبارهم أنها أرقى وأقل 
ابتذالا من كلمة ساحر' ماجيسيان) له سبب مزدوج: فمن جانب» هو يحاكي الشعائرء بالقدر الذي 
بقي بالإمکان الكلام عن شعائثر في هذه الحالةء إذ آنه فاقد لتبليغها الذي لم يتلقاه» وهو الضروري 
لجعلها حيّة“ ولا يكن نجرد النية أن تكون بديلا عنه بأي كيفية كانت؛ ومن جانب آخر» فان هذه 
الشعائر محنوقة حرفيا تحت الشكلبة الفارغة للطقوس.» لأله بعجزه عن ييز الجحوهري من العارض؛ 
بتعللق المتساحر' طبعا با لجانب الخارجي تخصيصاء آي الحانب الأكثر انبهارا بالدسبة له والأكثر إثارة 
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للدهشة' (والكتب التي يرجع إليها بعيدة جدا عن مساعدته في التمييز بين الجوهري والعارض؛ لاك 
كل شيء فيها ختلط بكيفية يتعذر حلهاء وذلك رجا عن قصد في بعض االات وعن غير قصد في 
حالات أخرى)؛ وهذا هو في الحملة ما يبرر اسم السحر الطقوسي نفسه؛ والواقع أن آغلب الذين 
يظنون هكذا أنهم بمارسون السحر لا يفعلون في الحقيقة أكثر من القيام بكل بساطة ب الإيجاء 
الذاتي» ولا شيء غير ذلك. والأعجب هناء هو أن الطقوس تصل إلى حد إيهام» ليس المشاهدين 
فحسب إن كان هم حظور» بل حتى القائمين بها؛ وعندما يكونوا صادقين (ولا نهتم إلا بهذه 
الحالةء لا بالحالة التي يتدخل فيها التدجيل)ء يكونون حقاء كحال الأطفال» منخدعين بأنفسهم 
لأنفسهم. وبالتالي فهؤلاء لا بجصلون ولا عكن أن بحصلوا إلى على آثار من نط بسيكولوجي 
حصرياء أي من نط طبيعته ماثلة لطبيعة الآثار التي تحدثها الطقوس عموماء وهي التي في الصميم؛ 
مع ذلك» السبب كله لوجود هذه الطقوس؛ لكن؛ حتى إن بقوا واعين با يجري فيهم وحوهم: 
ويتيقنوا أن الأمر ملخص في ما ذكرناه» فهم بعيدون عن الارتياب في كون أن الأمور ليست هي 
على هذا المنوال إلا بفعل عجزهم وجهلهم؛ وبالتالي مجهدون آنفسهم ويتفننون في تشبيد نظريات» 
موافقة للتصورات الأكثر حدائة ملتحقة من هنا مباشرة جفاهيم العلم الرسمي نفسه» لتفسير 
السحر وآثاره من كونها تعود بأسرها إلى الميدان البسيكولوجي» مثلما يفعله آيضا آخرون في تفسیر 
الشعائر عموما؛ ولسوء الحظ فإ الذي يتحدثون عنه ليس هو السحر بتاتاء ومثل تلك الآثار هي 
بالنسبة إليه باطلة تماما ولا وجود ها؛ وبسبب عدم تمييزهم الشعاثر عن الطقوس» هم أيضا يخلطون 
الواقع الحقيقي مع ما ليس سوى كاريكاتور (أي صورة مشوهة) أو عاكاة ساخرة؛ وإذا كان 
المتساحرون أنفسهم على هذه الشاكلة» فكيف نستغرب من تفشي ملل تلك الالتباسات بين 
المحمهور العريض؟. 

هذه اللاحظات كافية لربط حالة الطقرس السحرية با ذكرناه في البداية عن الطقوس 
عموماء هذا من جانب؛ ومن جانب آخر هي كافية لبيان من أبن تصدر بعض الأخطاء الرئيسية 
الحديئة التعلقة بالسحر. وتعاطي انحر ولو باتع كيفية اصيلة بالتأكيد لا يبدو لنا شغلا جديرا 
جدا بالأهمية في حد ذاته؛ لكن رغم هذا ينبغي آن نعترف بان هنا علما ونتائجهء مهمأ كان الموقف 
من قيمتهاء هي آثار واقعية حقيقية في ميدانهاء ولا تقل واقعيتها عن نتأئج آي علم آخر» ولا تشترك 
في شيء مع الأوهام والتخرصات البسيكولوجية. وعلى أي حال لا ب من معرفة تحديد الطبيعة 
الحقيقية لكل شيء على حدة ووضعه قي الموقع المناسب له؛ غير أن هذا بالتحديد هو ما يعجز عله 
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غالبية المعاصرين لناء وما سميناه سابقا ب النفسانوية» أي التوجه إلى إرجاع كل شيء إلى تأويلات 
بسيكولوجية» وما هنا مثال واضح جداء ليست من بين المظاهر المميزة لعقليتهم» امظهر الأقل 
شذوذا ولا الأدنى دلالة؛ وليست هي في الصميم. سوى أحدث الأشكال الى أخدتها التزعة 
الإنسانوية" (28€إءأصج ساط 1)ء أي التو جه الأعم للذهنية الحديثة في منحى ادعاء احتزال کل شيءَ 
أعناصر بشرية خالهبة. 
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الات اد 
حول 'الخوارق النفسانية المزعومة 


لكي نتتهي من السُحر ومن أمور أخرى من نفس النمط ينبغي أن تعالج أيضا مسألة 
أخرى» هي مسالة القدرات' النفسانية التي يزعم أئها حارقة» وهي تعود بنا بكيفية أكثر مباشرة إلى ما 
يتعلق بالتريية الروحبة» أو بالأحرى إلى الأخطاء المقترفة في هذا الموضوع» إذ كما قلناه في البداية» 
يوجد من بجحدد بصراحة هدف التربية على أنه تطوبر للقدرات النفسانية الكامنة في الإنسان. والذي 
يطلقون عليه هذا الاسم ليس في الصميم بشيء آخر سوى ملكة إحداث ظواهر غرابتها تزيد أو 
تنقص. والواقع أن أغلب المدارس الباطنية الزائفة أو التربوية الزائفة في الغرب الحديث لا هدف ها 
سوى ذلك؛ وهنا يوجد حقا هوس عند الغالبية الكبرى للمنخرطين فيهاء الذين يتوهمون في شان 
قيمة هذه ألقدرات الخارقة إلى حد اعتبارها علامة على ترق روحي» بل حتى على غاية ذلك 
الترقي» بينما هي» حتى عندما لا تكون جرد سراب من وهم الخيال» تعسود حصريا إلى اليدان 
النفساني الذي لا علاقة له في الحقيقة مع الميدان الروحي» وما هي في أكثر الأحيان إلا عائق في 
طريتق الحصول على أي روحانية حقيقية. 

ا رت ت ورمن رات رن اون فا ن اه 
الاهتمام المفرط ب السحر الذي سببه هو أيضاء كما نبهنا عليه سابقاء نفس الولع ب ألظواهر الخارقة 
الذي يطبع العقلية الغربية الحديثة؛ غير أن هنا يتدخَل خطا آخر» ينبخي التنبيه عليه فالحقيقة أن لا 
وجود ل حوارق سحرية» رغم مصادفتنا لحذه العبارة في كل حين» لا عند من آشرنا إليهم فحسب» 
وإتما أيضاء باتفاق غريب في الفطأء عند من بجتهدون في حاربة توجهاتهم» مع أنهم لا يقلون عنهم 
جهلاً بصميم الأمور. والسحر كما هو عليه ني الحقيقة بنبخي أن يعالج كعلم طبيعي وتجريي؛ 
ومهما بلغت غرابة وندرة الظواهرالمتعلقة به» فهي ليست بذلك أكثر سموا مفارقا من غيرها؛ 
وعندما بحدث الساحر مثل تلك الظواهرء فهؤ يفعل ذلك مطبقا بكل بساطة معرفته لبعض القوانين 
الطبيعيةء وهي قوانين العام اللطيف التي تنتمي إليه القوى الي يتصرف بها. وبالنالي» فلا وجود 
هنا لأي قدرة خارقة أكثر مما هي عند الدارس لعلم ما ويطبق نتائجه عمليا؛ فهل بُقالء مثلاء أن 
للطبيب 'خوارق» لأنه بمعرفته أن الدواء الفلاني لاتق للمرض الفلاني» يشفي هذا امرض بواسطة 
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ذلك الدواء؟ وين الساحر والمحائز على قدرات نفسائية خارقةء يوجد فرق يكن مقارنته بالفرق 
الموجود في العام الجسماني» بين من يقوم بعمل بواسطة إلة» وبين من ينفذه بواسطة قوته وحدها آو 
مهارته الحسمية؛ فكل منهما يتصرف في نفس اليدانء لكن ليس بنفس الكيفية. ومن جانب آخر؛ 
سواء تعلق الأمر بالسحر أو ب القدرات النفسانية الخارقةء فلا وجود هنا إطلاقاء على أي حال - 
ونكرره - لأي آمر روحي أو تربوي؛ وبالتالي» عندما نسجل الفرق بينهماء فلا نعي أن قيمة 
أحدهما أعلى من قيمة الآخر في نظرنا؛ لكن من الضروري دائما معرفة ما يتم الكلام عنه بالضبط. 
وإزاحة الالتباسات الشائعة في هذا الموضوع. 

والفدراث النفسانية الخارقة هي» عند بعض الأضرادء أمر تلقائي تماماء أي نتيجة جرد 
استحداد طبيعي يتطور من تلقاء نقسه؛ ومن البديهي» في هذه الحالةء أن لا يستخلص منها آي امتياز 
وفخر» فهي ليست باکثر من آي استعداد آخرء إذ لا تدل على أي تحقق حاصل» بل إل صاحبها 
بمكن أن يكون جاهلا تماما بوجود مثل هذا التحقق؛ فإن لم يطرق سمعه كلام عن ألتربية الروحية؛ 
فيقينا لن مخطر بباله الظن بانه سالك لکونه پرى أشياء لا يراها كل الناس» أو تحدث له أحيانا 
منامات تتحقق فعلا في المستقبلء أو يتفق أن يشفي مريضا بمجرد لمسه ومن دون أن بعلم هو نفسه 
كيف حصل وقوع ذلك؛ غير آنها توجد أيضاً حالة كسب فيها مشل هذه القدرات أو تتطور 
بالمارسة والترويض» كنتيجة لبعض آلتدريبات الخاصة؛ وهذا أمر أاخطرء لأنه ادرا ما مغصل هذا 
من دون إحداث نوع من فقدان التوازن؛ وفي نفس الوقت» في هذه الحالة بالذات» يهيمن الوهم 
باسهل طرقه؛ فهناك أناس مقتنعون آنهم قد حصلوا على بعض آلقدرات' الوهمية في الواقع» إمّا 
فقط بفعل تأثير رغبتهم الجاحة وبنوع من ألفكرة المسيطرة المستحوذة عليهم وإمًا بفعل إيجاء من 
طرف شخص من تلك الأوساط التى تُمارس فيها عادة تدريبات من هذا النمط. وهنا بالخصوص 
بحصل الكلام عن ألتربية كخبط عشواء فيطابق بينها وبين نيل هذه القدرات الباهرة عندهم» بقدر 
يزيد أو ينقص؛ فلا غرابة إذنء إن صح القول» أن ينجر ذووا العقول الضعيفة والجهال إلى الانبهار 
مئل هذه المزاعم التى يكفي في إبطاها مشاهدة وجود الحالة الأولى التي ذكرناهاء إذ نوجد فيها 
كذلك فدرات' ماثلة نماماء إن م تكن في أغلب الأحيان أكثر تطورا وأصالة من هذه المكتسبةء ومن 
دون وجود أدنى أثر ل تربية-حقيقية أو مفترضة. والأمر الأغرب هنا الذي يصعب فهمه» هو أن 
الالكين هذه القدرات 'التلقاتيةء إذا اتفق وقوع صلة بينهم وبين نفس تلك الأوساط التربوية الزائفة 
رجا ينجرون هم آنفسهم إلى اعتقاد آنهم من السالكين. والذي ينبغي بالتأكيدء هو معرفة الموقف 
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الصحيح من الطابع الحقيقي هذه الملكات» التي تصادف أيضا بدرجة أو بأخحري» عند كثر من 
الأطفال العاديين جداء رغم أنهم في أغلب الأحيان يفقدونها بعد ذلك بسرعة تزيد أو تنقص. 
والعذر الوحيد لكل هذه الأوهام» هو أن لا أحد من الذين يحدثونها أو مجتهدون في الاحتفاظ بها 
عندهم هم أنفسهم أو عند غبرهم» له أدنى تصور لاهية التربية الروحية الحقيقية؛ لكن هذا لا يقل 
طبعا من خحطرهاء المتمثل إمًا في الاضطرابات النفسية أو حتى الفيزيولوجية الى تصحب عادة مشل 
هذه الأمورء وإما في تطور عشوائي لاإمكانيات السفليةء التي كما ذكرناها في موقع آخر؛ تتجه 
مباشرة في المنحى المعاكس للروحانية". 

ومن الهم با لخصورص؛» ملاحظة أن القدرات الخارقة المذكورة يكن تماما وجودها 
مصححوبة بجهل عقيدي مُطبق» وهو ما يسهل جدا مشاهدته مثلا ند أغلب أصحاب أالجلاء 
البصري والمطببين ((أي الذين محصل عندهم شفاء بعض الأمراض))؛ وهذا وحده كاف للبرهان 
على أن ليس هم آدنى صلة بالتربيةء الى لا هدف نما سوى المعرفة الخالصة. وقي نفس الوقت» هذا 
يبين أن تلك القدرات جردة من كل أهمية حقيقيةء إذ الحائر ها ل يستفد أي ترق في تحقيق ذاثيته 
الخاصةء وهو التحفق المتطابق مع المعرفة العلية ذاتهاء فهما آمر واحد+ وهي لا قشل سوى 
مكتسبات عارضة تماما وعابرة» يكن مقارنتها في هذا الوصف بالتطور الجسدي» لكنه لا ثل نفس 
الأخطار على آي حال؛ وحتى بعض نتائجها الإيجابيةء التي لا تقل عرضية ويمكن حصوفا من 
ممارستهاء لا تعوض يقينا السلبيات التي كنا بصدد الإشارة إليها. ثم إن تلك العائج لا تتضمن في 
أغلب الأحيان إلا إثارة دهشة البلهاء وإعجابهم بن يظهرهاء أو في ملهيات أخرى لا تقل تفاهة 
وسخافة. والتبجح بإبراز هذه القدرات' هو سيقاً دليل على عقلية لا تتلاءم مح كل تربية روحية» 
ولو في أبسط درجاتها؛ وبالتالي» فما ذا يقال عن الذين بستعملونه لينظر إليهم ك عرفاء كبار؟ ولا 
تلح على هذه الحالةء لأنها م تعد سوى تدجيل» حتى إن كانت القدرات المذكورة حقيقة في مستوى 
ميدانها. وبالفعلء فإن امهم هنا بالخصرص ليس هو حقيقة الظراهر على ما هي علبهء وإثما هور 
القيمة والمرمى اللذان تدر نسبتهما إليها. 

وحتى عند الذين لا مراء في صدقهم» لا ريب في وجود نصيب كبير من الإمجاء في هذا 
كله؛ وللتيقن من هذاء يكفي اعتبار حالة مثل حالة أصحاب الجلاء البصري حيث أن كشوفاتهم 
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المزعومة هي أبعد ما بمكن عن الاتفاق في ما بينهماء لكنها في المقابلء داثما على علاقة مع أفكارهم 
ا لخاصة أو أفكار وسطهم أو المدرسة التي بنتمون إليها. ولنفترض رغم هذا أن الحاصل هو أمور 
حقيقية تماماء واحتمال وقوع هذه الحالة عند أصحاب الجلاء البصري التلقائي أكبر من احتمال 
حدولها في حالة تطويرها بالاكتساب» فحتى في هذه الحالةء من غير المفهوم لاذا يكون ما يرى أو 
يُسمع في العالم النفساني» بصفة عامةء أجدى آو أهم من ما يقع في العام الجسماني» كما تحصل 
رؤيته أو سماعه لأي أحد وهو يتجّول في الطريقء كرؤيته أشخاصا لا معرفة له بأغلبهم ولا شأن 
له بهم» أو وقائع لا تهمّه أصلاء أو أطراف من عادثات مختلطة بل يتعتر فهمهاء إلى غير ذلك؛ 
وهذه القارنة هي التي تعطي يقينا أصح فكرة عن ما ينجلي في الواقع لصاحب الجلاء البصري 
بكيفية إرادية أو غبر إرادية؛ والأول منهما معذور أكثر من الثاني في الخطا الذي بقع فيه» لاه 
يصعب عليه الاعتراف بأن جهوده المتواصلة آحيانا مذة سنين» لم تثمر في النهاية إلا مثل هذه النتيجة 
التافهة؛ وما صاحب أاللاء البصري التلقائي› فحالته قد تبدو له طبيعية تماماء كما هي عليه 
بالفعل» وعندما يتفق إقناعه بآلها خارقة للعادة» فلن يفكر أبداً في الانشغال با يحدث عنده في 
الميدان النفساني أكثر من اشتغاله با بماثله في الميدان الجسماني» ولن يبحث عن دلالات عجيبة أو 
معقدة عن ما هو مفقود في الغالبية العظمى من احالات. 

والحق يقال» أن ما من شيء إلا وله سبب» حتى أتفه الأمور أو أكثرها حيادية في الظاهر. 
لكن لألها لا تهمّنا لا نكترث بها ولا نشعر بأي حاجة للبحث عن سببهاء لاسيما إذا كانت متعلقة 
ما اصطلح على تسميته ب ألحياة المحتادة» أي في اللجملة با مبمجدث في العالم الجسماني؛ ولو اثخذ 
نفس الموقف إزاء العام النفساني (الذي في الصميم لا يقل اعتيادا من حيث هي إن م يكن من 
حيث إحساساتنا به) لاسترحنا من كم هائل من الهذيانات والتخريف! إلا أن اتخاذ هذا الموقف 
يفترض حيازة درجة من التوازن الذهنى قل ما يتمتع بها مع الأسف أصحاب الجلاء البصري ختى 
التلقائي منه فضلا عن الذين خضعوا ل ألتدريبات النفسية التي تكلما عنها قبل قليل. وعلى كل 
حال فن عدم الالتفات إلى الظراهر الخارقةء وصرف الهمة تماما عن الاكتراث بهاء ضروريان 
ضرورة صارمة لكل حاثز على ملكات من هذا الدمط ويريد رغم ذلك الشروع في تحقق من طراز 
روحاني؛ وآمّا من بطبيعته لر تكن لديه تلك الملكات. فبعيدا عن أن يسعى للحصول عليهاء ينبخي 
بالعكس أن يعتبر هذا مزية جيدة بالنظر إلى نفس ذلك التحقق من حيث أن العواثق التي ينبغي عليه 
إزاحتها أقلّ ما هي عليه في الحالة الأخرى؛ وسنعود بعد قليل إلى هذه النقطة الأخيرة. 
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وي ا لحملةء فإن السابية الكبرى لكلمة قدرات خارقة نفسهاء عندما تستعمل على ذلك 
المنوالء هي إيجاؤها بفكرة استعلاء لأمور لست هي عليها بتاتا؛ وإن آمكن رغم هذا قبوهاء فلا 
تصبح إلا كمجرد لفظة مرادفة لكلمة ملكات التي ها اشتقاقيا ((في اللغة الفرنسية)) معنى مطابقا 
تقريبا""؛ فهي بالتاكيد إمكانيات للكائنء لكنها إمكانيات لا توصف أصلا بألعلوية المغارقةء إذ هي 
برمتها تنتمي إلى الميدان الفردي؛ وحتى في هذا اليدان» هي بعيدة عن الإمكاليات الأكثر سموا 
والأجدر بالاهتمام. وما إضفاء قيمة تربوية عليهاء ولو بصفة ملحقة آو تحضرريةء فهدا يعاكس 
الحقيقة تماما؛ وحيث أن الحقيقة وحدها هي المحتيرة عددناء فلا بد أن نتكلم عن الأمور كما هي 
عليه حقاء من دون آن نشتغل ہا يكن أن يسر آو يغيظ أي أحد: والحاثزون على قدرات نفسانية 
بخطتون بالتأكيد إن أكنو! لنا ضغينة؛ وبإظهار انعدام فهمهم وخلوهم من الروحانية لا يعطون سوى 
دلیلآ آخر علی اننا علی احق ماما؛ وبالفعل» كيف يكن إعطاء وصف آخر للإصرار على الافتخار 
بميزة فرديةء أو بالأحرى بظل اء إلى حد تفضيلها على المعرفة وعلى الخحقيقة؟ ٠‏ 


المعنى الأصلي لكلمة ”6اعة؟“ (ملكة) هو أيضا نفس معنى لفظة إيندريأ الماسبة ها في السنسكريتية. 

تبعا لا كنا بصدد ذكره-ينيغي الحذر الشديد من افتراض أن القدرات الخارقة التلقائية هي نتيجة ثربية ماء تم تلقيها في 
مستوی مقام کوکي (5)۲2[۳ھ ٣‏ ) إن ل يكن خلال حياة سابقة ((وهذا ما تذعيه بعض الدارس التربوية الزائفة في 
الغرب أو بعض الذين يعتقدون عقيدة التداسخ الباطلة))+ وعندما تكلم عن التربية الر وحية فالمقصرد يتعلى بأمور جادة 
حصرياء لا باستشباحات خادعة من مط دوي مقرز. 
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الباب 22 
رفض القدرات الخارفة ( ( أو "ثرك الكرامات')) 


بعد أن بيّنا تفاهة ما تمثله في الحقيقة القدرات الخارقة المزعومة وعدم وجود أي علاقة بين 
تطورها وتحقق من طراز روحي آو تربوي» ينبغي أيضاء قبل مغادرة هذا الموضوعء الإلحاح على أن 
تلك القدرات بالنظر إلى مثل هذا التحقق» ليست عابدة أو عدية الجدوى فحسب» وإئما هي في 
أغلب الحالات ضارة حقا. إنها فعلا تشكل هوا فانا (”0«8اعة۴)ءال“ بالمعنى الأشتقاقي 
الضبوط ذه الكلمة الفرئسية)؛ فالإإنسان الذي يترك نفسه مستغرقة في كثرة أشغال العام الجسماني 
لن بصل بدأ إلى ثركيز وعيه في الحقاثق العلباء وبالتالي لن يتمكن أبدا من أن يطور قي نفسه 
الإمكانيات المناسبة اء والذواعي أكثر للوصول إلى نفس الحالة عند من يتيه ويتشتت' في كثرة العا 
النفساني بأنماطه اللاعددة» وهي بلا مضاهاة أوسع وأكثر تنوعا من أنمماط العام الجسماني؛ وما عدا 
حالات استشنائية» الراجح أنه لن يستطيع أبداً التحرر منهاء لاسيْما إن كان زيادة على ذلك التشتت 
بتصوّر حول قيمة هذه الأمور أوهاماء وهي أوهام لا تستدعيها مارسة أشغال جسمية على آي 
حال. 

وهذا فإ أي أحد يعزم حقا على سلوك طريق التربيةء ينبغي عليه أن لا يسعى آبدا لنيل 
أو تطوير تلك القدرات التي تبدو كانها خارقة؛ ولہس هذا فحسب. بل حتی عندما يتفق وقوعها له 
تلقاثيا وبصفة عرضية تماماء يجب عليه إزاحتها بكل صرامة بلا هوادة» لألها عوائق بخشى أن تثنبه 
عن هدفه الوحيد الذي يقصده. وليس من الضروري هناء كما يمكن للبعض أن يظنه بطيبة خاطر. 
رؤیتها ك أستدراجات أو غواية شيطانية بالمعنى الحرفي؛ لكن رغم هذاء فشمة نصيب من الصحة ثي 
هذه الرؤية» من حيث آن عام الظهور الفردي» سواء في الميدان النقساني آو الميدان الجحسماني» إن ن¿ 
یکن ني میادین أخرى كذلك یدو إن صح القول» جتهدا بکل وسائله في أن پستبقي عنده محتجزا 
من يسعى للانفلات منه؛ وبالتالي يوجد هنا ما يشبه رد الفعل لقوى متضادة» وكما هو الشان في 
أية صعوبات آخرى» يمكن أن لا تنجم هذه القوى إلا عن نوع من المعاكسة اللاواعية للوسط . 
وحيث آله لا يمكن للإنسان طبعا أن ينعزل عن هذا السوط وآن يتحرر من ربقته ما دام لم يدرك 
هدفه» أو ! يصل على أي حال إلى مرحلة الانعتاق من قود الوضع الإنساني الفردي» فهذا لا يلفي 
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بتاتا أن تلك الظراهر الخارقة للعادةء في نفس الوقت» نتائج طبيعية جداء ولو آلها عرضية تماما 
للمجاهدة الباطنية القى يعانيهاء والق تأخذ ارتداداتها الخارجية أحيانا الأشكال الأقل توقعاء 
متجاوزة دى بعبد جدا كل ما يكن أن يتخيله الذين م تحصل هم فرصة التيقن بها بأنفسهم. 

ومن جاثب آخر. فأولئك الخحاثرون بطبيعتهم على بعض الملكات النفسانية الشاذة هم 
بهذاء كما قلناه سابقاء بكيفية ما غير محظوظين بالنظر إلى ترقيبهم الروحي؛ ومن الضروري أن لا 
یکترٹوا بها أصلا وآن لا يعيروها آي أهميةء ولیس هذا فحسب. بل یکن حتی أن يكون من اللازم 
عليهم عدم استعماها إلى أدنى حذ إن ل يُلغوها إلغاء تاما. وبالفعل» إذا كان من الموصى به تقليص 
استعمال الحواس الحسمية إلى أدنى حد مكن. خلال بعض فترات العمل الذي يطول استمراره 
زيادة أو نقصاء وذلك لكي يبقى الفكر مركزا خلال القيام به فنفس هذا الآمر بصح أيضاعلى 
الملكات اللفسانية؛ وزيادة على هذاء إذا كان الإنسان لا يكن أن يعيش إذا أوقضف بكيفية تامة 
ونهاثية استعمال حواسهء فإ هذا طبعا لا يصح في الحالة الأخرى» ولا خطر بتاتا كن أن ينتح من 
هذا التعطيل لتلك اللكات أو كبتها؛ بل العكس» وهو أن الإنسان يستفيد من ذلك بالنظر إلى 
توازنه الجسمي والعقلي. وبالتالي جد نفسه حينئذ في أحسن الأوضاع للشروع في ترقية إمكانياته 
من الطراز السامي» من دون أن يكون عرضة للتشويش من طرف حالة شاذة طابعها المرضي يزيد 
أو ينقص. 

إن الذين يحدثون الظواهر الخارقة للعادة» هم في أغلب الأحيان» أناس من مستوى دولي 
من حيث البعد العرفاني والروحي» بل قد يؤول بهم الحال إلى الانحراف تماما بفعل التدريبات 
الخاصة الى خضعوا ها؛ ومن اليسير فهم أن من أمضى جزء! من حياته في التدرب حصريا على 
إحداث ظاهرة ماء أن يمسي حينئذ عاجزا عن القيام بأمر آخرء وآن تُغلق أمامه نهاثيا إمكانيات من 
طراز آخر. وهذا هو الذي يقع عموما للذين تخريهم جاذبية اليدان النفساني؛ وحتى إن شرعوا في 
البداية في عمل للتحقق التربوي الروحي» فسيجدون آنفسهم متوقفين في هذا الطريق ولن يواصلوا 
سيرهم ابعد من ذلك بل سيکونون من الحظوظين إن حافظوا على توقفهم ولم ينزلقوا شيا فشي 
في المسار الذي ينحو جحصر المعنى نو الاتجاه المعاكس للروحائيةء ولا يمكن أن يؤول في النهاية إلا 
إلى التفتيت (أو التدمير الكلي) للكائن الواعي» كما شرحناه في موقع آخر""؛ لكن» حتى بوضع 


.35 بثظر يمن الكم وعلامات آخر الزمانء الياب‎ i1 
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هذه الحالة القصوى جانياء فان جرد التوقف عن كل ترق روحي هو سبقاء بالتأكبد» نتيجة حطيرة 
في حك ذاتهاء وينبغي أن تدعو هواه القدرات الخارقة إلى التفكير ملياء إن م تقد بصرهم تماما آوهام 
العام البرزخي. ۰ 

ورا يعترض على ما سبق» بو جود تنظيمات تربوية أصيلة هي نفقسها تدرب بعض الا فراد 
على تطوير تلك القدرات» لكن الحقيقة هي أن الأفراد المحنيين في هذه الحالةء هم الذين لا يتمتعون 
بالكقاءات التربويةء ولحم في المقابل استعدادات خاصة في الميدان النفساني»ء فذلك في الجملة هو 
غاية ما بمكن القيام به في شأنهم؛ وني مثل هذه الحالات» يكون تطورهم النفساني تحت الرعاية 
والرقابة لكي لا تنجر عنه إلا أدنى الأضرار والأخطار؛ فهؤلاء الأشخاص يستفيدون حقامن 
ارتباطهم بالتنظيم التراثي ولو في مستوى دوني؛ والتنظيم التراڻي من جانبهء يكن أن يوظفهم لبلوغ 
أهداف من دون وعي هم أنفسهم بذلك» لا بسبب إخفائها عنهم» وإلما فقط لعجزهم التام عن 
فهمها نظرا لامحصار قدراتهم. 

ومن البديهي أن هذه الأ خحطار التي كنا بصدد الكلام عنها تنعدم بالنسبة للواصل إلى درجة 
معينة من التحقتق الروحي؛ بل يكن القول آله ضمنيا مالك ججميع القدرات' من دون أن يطورها 
بخصوص كيفية ماء وهذا بمقتضى هيمتته من أعلى على قوى العام النفسائي؛ لكثه عموما لا 
يتصرف بهاء لأنه لا يعبر لجواذبها آي اهتمام. وبكيفية ماثلةء الشخص الذي تخلغل في بعض 
العلوم التراثية في جوهرها العميق لأ يعير اهتماما أصلا إلى تطبيقها ولا يقوم باي تصرف 
بؤاسطتها؛ فالمعرفة الخاصة تكفيهء وهي وحدها الجديرة حقا بالاهتمام؛ وکل ما عداها لیس سوی 
جرد عوارض. وزيادة على هذاء ما من ظهور هذه الأمور إلا وهو حتما' نزول إن صح القول. 
حتى إن كان حقا نزولا ظاهريا ولا يؤثر على الكائن ذاته؛ وبالفعلء لا ينبغي آن ننسى آن عالم 
الغيب أعلى من عام الشهادة وبالتالي فالبقاء في ذلك الغيب» هو إن أمكن القول» التعبير الأليق 
للمقام الذي حققه الكائن باطنياء وهو ما يترجه البعض رمزيا بقول: الليل أفضل من النّهار» وهر 
ما تمثله أيضا صورة السلحفاة المتزوية في داخحل قشرتها؛ وبالتالي إن اتفتق لفل هذا الشخص إظهار 
بعض القدرات» فلن يكون هذا إلا في حالات استفنائية نادرة» ولأسباب خاصة ينفلت إدراكها 
بالضرورة عن تقدير العا الخارجي» وهي طبعا تختلف كلية عن العلل التي يكن أن تكون عند 
الشخص التعوّد على إظهار الخوارق؛ وفي ما عدا هذه الحالة. يكون مط تصرفه الوحيدهو ما 
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بسميه تراث الشرق الأقصى ب التصرف الساكن؛ وهو الذي بمقتضى طابعه الغيي تحديداً: التصرف 
في آکمل مراتيه. 

وفي هذا الصددء نذكر بالتفاهة التامة للظواهر الخارقة من حيث هي» إذ من الممكن وجود 
ظواهر تاثلها تماما خارجياء مع أن أسبابها ختلفة؛ بل لا تتتمي إلى نفس الميدان؛ وذا فمن السهل 
تصور أن الشخص اغخائزر على درجة روحية عاليةء عندما يلزمه عرضيا إظهار كرامة ماء فتصرفه لن 
يكون بنفس الكيفية الى يتصرف بها من اكتسب الملكة نتيجة تدريبات نفسانيةء وفعل هذا الأخير 
سيحصل وفق نمط تلف عن نط فعل ذلك الآخر. ونفس الملاحظة يمكن إبداؤها أيضا حول 
مقارنة الرقية الشرعية مع السحرء وهي مقارنة لا مجال للقيام بها هنا. وهه الحقيقة ينبغي أن 
يعترف بها بلا عناء حتى من طرف الواقفين في الميدان الظاهري وحده فكما أن بالإمكان 
الاستشهاد مثلا في سير القديسين بحالات عديدة للطيران و للتواجد في موقعين متباعدين في نفس 
الآن؛ فمثلها بالتأكيد موجود في قصص السحرة؛ فالظواهر (أي ألخوارق بالتحديد على ما هي 
عليهء بالمعنى الحرفي والاشتقاقي للكلمة الفرنسية ”ع۸٤ Phêٍnıo‏ ) هي نفسها عند هولاء 
وهؤلاءء لكن لا أحد يستنتج منها أن ها نفس الأسباب في كلتقي الخحالتين. وحتّى من وجهة النظر 
الفقهية» عندما يوجد تماثل تام لواقعتينء فإحداهما يمكن اإعتبارها كرامة ((لولي أو معجرة لنى)) 
خلافا للأخری؛ وللتمییز بینهما لا بذ حتما من اللجوء إلى علامات من طراز حر لا تتعلق 
بالواقعتين نفسيهما؛ ومن وجهة نظر أخرى» يكن القول أن الواقعة تكون كرامة ((أو معجزة)) إذا 
كان سبها تصرف فعالية روحيةء وليست هي كذلك إن ل تكن علتها سوى تصرف فعالية نفسانية؛ 
وهذا ما يثله با لخصوص. بكيفية في غاية الوضوح» الصراع بين موسى ## وسحرة فرعون؛ وهو 
زبادة على ذلك يشل على التتالي الصراع بين قوي التربية الروحية والقوى المضادة هاء على 
الأرضية وبالقدر الذي يكن لثل هذا الصراع أن بحدث على أي حال؛ فكما شرحناه في موقع آخرء 
لا يمكن طبعا لضدية التربية الروحية أن تتصرف إلا في الميدان النفساني» وك ما يعود إلى الميدان 
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الروحاني» هو بحكم طبيعتهء منوع عليها إطلاقا. 

والآنء نظ بأننا تكلمنا في هذا الموضوع با فيه الكفايةء وإما بالغنا في الإخاح عليه» ربّما 
أكثر من اللازم في نظر البعض, لأننا كيرا ما شاهدنا ضرورة توضيحه؛ ومهما كان كدر العناء 
الحاصل أحيانا في هذا العملء فلا بذ من بذل الجهد في تحذير الذين نتوجه إليهم من الأحطاء التي 
بخشى أن تعترض سرهم على الطريق في كل لحظةء وهي يقينا ذات خطر وضرر. ولتلخص ما 
ذكرثاه في كلمات» فنقول: من غير الممكن بتاتا أن يكون للتربية الروحية هدف الحصول على 
قدرات لا تندمي في النهابة» مثلها مثل العام الذي تمي إليهء إلا يدان الرهم الكبير؛ والمطلوب 
من الإنسان السالك طريق الترقي الروحي أن لا بوثق ارتباطه بذلك الميدان بمزيد مسن الأغلال 
والأوحالء وإتما بالعكس تاماء عليه أن يتمكن من التحرر منه تحررا كاملا؛ ولا يكن الفوز بهذا 
الانعتاق إلا بالمعرفة الخالصةء شريطة أن لا تبقى طبعا جرد معرفة نظريةء وإئما تصبح بالعكس 
معرفة فعلية فعالة تامةء فالتحقق بها وحده هو المتضمن ل تحقق الكائن ذاته في جميع درجاته. 


1 ينظر هيمنة لک وعلامات آخر الزماد: البابان 38 , 49 


الأبواب: 184/ 185/ 186. وقد افتتح الباب 184 بابیات قول فیها: 


بعمضشض الرجال برى كمون الكرامسات ديلل سق علي ليل القامسات 


وأنهماأعين بشرى قد أئنك بها رسل المهميمن من فوق السماوات 
وعلالنافب هة فمل إذاعلت به الجنامة] تفرح بابات 
كيف السرور والاستدراج ب صحها في سق قوم ذوي جهسل رآفاث 
رليس يدرون حقا انهم جهلوا وذا إذن كان مهن أقوى الجهالات 
وماالكرام إلاميصمةوجادت في حال قول وأفمال ولبات 
تلك الكرامة لا ثيغي بها بدلا واحذرمن الكر ي طي الكرامات 


وافتتج الباب 185 بایات متها 


إن الكرامة قديكون ورجودها اظ الك زرم رلم ساء سيلا 
فاحرص على العلسم الذي كلفتضه لاتتخاذغgرالإل‏ ەه بللا 
س تر الكراممة واجمب متق ق عن دالرجال فلاتكن لوللا 
وظهررهاق الر لن فرب ضة وب ازل ويه ليلا 
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لات 
الطقوس التراثية وشعا ر التربية الروحية 


قلنا سابقا أن المستوى الذي تعود إليه الشعائر الدينية الظاهرية بختلف جوهريا عن مستوى 
شعائر التربية الروحية» ولا يكن أن يكون هما نفس المدف» وهذا ناتج بالضرورة عن التمييز بين 
الميدانين الظاهري والباطنى اللذين ينتميان إليهما على التتالي؛ وإذا حصل خلط بين صنفي تلك 
الشعائر في ذهن البعض» فهو ناجم عن عدم المعرفة بهذا التمييزء ويمكن أيضا أن ينتج أحيانا عن 
التشابه الموجود بين صنفي تلك الشعائر في أشكاها الخارجية على آي حال وهو الذي يمن أن 
يخدع الذين لا يشاهدون الأمور إلا من خارج. ورغم هذاء فذلك التمييز واضح جدا عندما يتعلق 
الأمر بالشعائر الدينية بحصر المعنى» التي هي من النمط الظاهري بمقتضى التعريف نفسه»ء وبالتالي 
فمن المفروض أن لا تستدعي أي شك؛ لكن ينبغي قول أن بالإمكان غياب ذلك الوضوح في 
حالات آخریء کما هو الوضع في تراث لا وجود فيه لانقصام بين جاني الظاهر والباطن حتى 
يشكلا مظهرين منفصلين» وإلما نوجد فقط درجات ختلفة للمعرفة» بحيث تقريبا لا يكاد يبحصل 
شعور بالانتقال من درجة إلى أخرى» كما يتفق وقوعه حصوصا في التراث المندوسي ((وكذلك في 
الذين الإسلامي حيث الشعائر الظاهرية هي عين شعائر التربية الروحية الأساسية: وهي قاعدة 
السلوك العرفاني))؛ وهذا الانتقال التدريجي يترجم طبعا في الشعائر المناسبة لكل درجةء بحيث أن 
من بينها ما بمكن أن يكون» من بعض الوجوه ذا طابع متزج أو برزخحي وسيط؛ إن صح القول. 

وبالفعلء ففي التراث اهندوسي تحديداأ توجد إحدى الشعاثر الي يمكن بكل شرعية 
التساؤل عن طابعها هل هو تربوي أم ليس هو كذلك؛ ونعني بها شعيرة أوباناياناء آي الشعيرة التي 
يرتبط بها الفرد فعليا بإحدى الطبقات الاجتماعية العلياء إذ أنه قبل القيام بها لا يكون منتميا إلى 
تلك الطبقة إلا بكيفية تقديرية إن أمكن القول. وهذه الحالة تستحق فحصا بقدر من الدقة» وهو 
يستلزم أولا إدراكا جيدا لا ينبغي فهمه بالضبط من كلمة سامسكاراء التي ترجم عادة إلى الفرنسية 
بلفظة ١٠۵۳١ء5“‏ ((آي طقسا تعبديا دينيا أو ذا طابع مقدس))؛ وهذه الترجة تبدو لنا بعيدة 
جدا عن أن تكون مرضية» لأنهاء تبعا لتوجه شائع بإفراط عند الغربیين» تؤكد على تطابق بين أمور 
ختلفة جدا في صميمهاء حتى وإن كان بالإمكان القيام فعلا بمقارنة بين بعض وجوهها. والحق يقال 
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أن المعنى الاشتقاقي لكلمة 820۲۵۳0۵1۲7“ نفسها لا يستدعي هذا الاعتراض» لان المقصود طبعاء 
في جميع الحالات هو أمر مقدس (6٣530)؛‏ وهذا المعنى له وسع شائع لا يسمح باستخلاص مفهوم 
دقيق لا هو مقصود ولو توقفنا عنده» لأمكن إطلاق كلمة 840۲۴1081۲“ على آي شعيرة من 
دون تمييز؛ لكن هذه الكلمةء» صارت في الواقع غير منفصلة عن استعماها الديني الظاهري تخصيصا 
وها تعريف محدد منحصر بعطيه ها التراث المسيحي» حيث تدل على أمر لا نجد له مكافثا مضبوطا 
بدقة في تراثيات أخرى. وبالتالي فمن الأحسن مسايرة هذا الاستعمال ها لكي نتجنب كل لبس» 
وتبقى تسمية ”128111ع۲٥52“‏ دالة حصريا على صنف من الىشعائر الدينية النتمية إلى الشكل 
التراثي المسيحي تخصيصا؛ء وحينئذ يندرج مفهوم هذه التسمية في مفهوم سامسكارأ كحالة خأاصة 
منه» وليس العكس؛ وبعبارة اخرى يكن قول أن ذلك الصنف من الطقوس المسيحية يدذخل ضمن 
سامسكاراء لان سامسكارا المهندوسية تدخل ضمن ذلك الصنف لاله مقتضى أبسط منطق» يطل 
اسم جنس ما على كل واحد من الأنواع التي يشتمل عليهاء لكن في المقابل» لا عكن تطبيق اسم 
نوع من هذه الأنواع على نوع آخر ولا على الجنس بكامله. 

إن ال سامسكارا هي أساسيا شعيبرة انضمام (أو آندراج) إلى تجمع إنسائي له تراث 
مشترك؛ وكما كن إدراكه مباشرة فإ هذا التعريف مستقل تاما عن الشكل الخاص الذي يكن 
للتراث أن يكتسيه» سواء منه الديني أو غيره؛ وفي المسيحيةء تقوم الطقوس الدينية بهذه الوظيفة؛ 
كما تقوم بها ني تراثيات أخحرى ال سامسكارا بكيفية أخرى؛ ومع هذا ينبغي القول بأن كلمة 
أنضمام (٥10اهع۲6عه)‏ ال استعملناها هناء تفتقد إلى شيء من الصحة وذلك لسبيين» أولاً: 
بالوقوف مع معناها الحرفي بالضبط؛ تبدو دالة على الارتباط مع التراث نفسه» وبالتالي لا ينبغي 
تطبيقها إلا على شعيرة فريدة هي التي يتم بها تحقيتى هذا الارتباط بكيفية فعليةء بيتما يوجد في 
الواقع» في نفس التراث» عدد يزيد أو ينقص من ال سامسكارا؛ إذ لا بد من الإقرار بان الاتنضمام 
(أو الاندراج) المذكور يشتمل على العديد مسن الدرجات أو الأنماط المتناسية عموماء إن صح 
القول» مع المراحل الأساسية لحياة الفرد؛ ومن جاثب خر نفس هذه الكلمة ”١10اةع٤إعة“‏ 
يمكن أن توحي بتصور علاقة لا تزال خحارجية بمعنى ماء فكآنها جرد انضمام ل تجمع أو انخراط في 
جعيةء بينما المقصود هو من طراز آخر تماماء ويستلزم اندماجا يمكن نعته ب العضوي إذ به يمحصل 
حقا حول (أبهيساً مبهافا و2۷طاصهونططه بالسنسكريتية؛ وبالفر نة (“tra 1ıSmMuta101”‏ 
للعداصر الاطيفة للفردية. والسيد آنا نداك كوما راسوامي اقترح ترجمة سامسكارا إلى الفرنسية بكلمة ‏ 
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“ntégration”‏ (آي دمج وتوحید آو انسجام اجتماعي) التي تبدو لنا بالفعل أولى من كلمة 
17 من الحيئيتين المذكورتين على السواء لأنها تعبر تعبيرا صحيحا عن مفهوم هذا 
الاندماج الملسجم الموحد؛ وزيادة على هذاء فمن السهل فهم كون هذا الدمج يمكن أن يتم الحصول 
عليه بقدر يزيد أو ينقص في كماله وفي عمقه» وبالتالي فهو قابل للتحقيق عبر درجات» وهذا هو 
الذي يفسر تعدد ال سامسكارا داحل نفس التراث. 

وينبخي التنبيه على أن مثل التحول الذي ذكرناه محصل في الواقع» ليس في حالة ال 
سامسكارا فحسب» وإئما أيضا في حالة شعائر التربية الروحية (ديكشا) ؛ فهنا توجد إحدى 
السمات المشتركة بينها وبين تلك الطقوس» ججيث تسمح جمقارنتها من بعض الوجوه مهما كانت 
فوارقهما الجوهرية. وفي كلتى الحالتين يوجد على السواء تبليغ أو توصيل لفعالية روحيةء وهذه 
الفعالية المنفوثة إن صح القول» أحدث في الفردية ذلك التحول المذكور؛ إلا أن الآثار يكن طبعا أن 
تكون مقتصرة على هذا الميدان المعين أو ذلك الآخرء تبعا للهدف الخاص للشعيرة المعتبرة؛ وشعاثر 
التربية الروحية ختلف في الصميم عن غيرها من الشعائر» من حيث هدفها بالتحديد» وبالتالي أيضا 
من یت ادان أو إطار القدرات التي تتصرف فيها. 

ومن جانب آخرء الفرق الذي هو بلا شك الأظهر خارجياء وبالتالي فهو الذي يكن 
التعرف عليه بأسهل ما يكن حتى من طرف مراقبين من الخارج»ء هو كون ال سامسكارأ يشترك ‏ 
فيها جميع الأفراد المرتبطين بنفسه التراث» أي في الحملة كل المنتمين إلى اوسط' معين» وهو ما يضفي ٠‏ 
على هذه الشعائر مظهرا يمكن نعته ب الاجتماعي تخصيصاء بينماً الشعائر التربويةء في المقاإبل» 
باشتراطها بعض الكفاءات الخاصة. هي دوما خصوصة بصفوة انحصارها العددي پزيد آو ينقص. 
ومن هنا کن تبين اطا الذي يقترفه علماء السلالات وعلماء الاجتماع» الذين يستعملون بلا ترو 
كلمة تربية روحية» وهم طبعا لا بعرفون معناها الحقيقي ولا مرماها الصحبح» ويطبقونها على 


كلمة ديكشا في السنسكريتبةء تدل بحصر المعنى على أسلوك طريق التربية الروحيةً مع انها أحيانا تعني بالآحرى نذرا 
(حول الارتباط بين هذين المفهومين ينظر ما فلتاه سابقا حول المعاني المختلقة لقعلل ”0ع01” باليونانية)؛ وبالفعل» 
ففي بعض الحالات. مثلا عندما بُقدم شخص قرباناء فا 'نذرأ الذي تعنيه كلمة دیکشاء لیس له سوى اثر موقت إذ أن 
مشروعيته لا تدوم إلا مدة تقديم القربان نفسه» ولا بذ من تجديده عندما بريد نفس الشخص. بعد ذلك» تقديم قربان 
آخحرء حتی إن کان من نفس نوغ القربان الأول؛ وبالتالي من المستحيل الإقرار بان هذا التذر طابع تربوي بالمعنى 
الحقيقي هذه الكلمة حيث أن كل تربيةء كما فلناء» هي بالضرورة أمر دائم» يتم الانخراط فيها مرة وآحدة ولا يكن 
فقدانه مهما كانت ألظروف. 
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شعائر يقوم بها في هذه أو تلك من مراحل الحياة كل شخص من أفراد الشعب أو القبيلة. لاسا 
إذا تعلق الأمر مما يزعمون أنها مجتمعات بدائية؛ فليس ذه الشعائر في الواقع أي طابع تربوي 
روحي» وإلما هي حقا بحصر المعنى سامسكارا. وبديهي أن بالإمكان أيضا وجود شعائر تربوية 
أصيلة عند نفس تلك امجتمعات حتى إن كانت منحطة بمقدار يزيد آو ينقص (واحطاطها رما 
يكون في أغلب الأحيان أقل ما بظن)ء غير آنها كما هو الحال في كل مكانء لا يناها إلا عدد قلبل 
من الأفراد دون سواهم؛ وهذاء من دون فحص للأمور بكيفية آعمق» کاني في جعل آي خلط بينها 
وبين غرها مستحيلا. 

والآن يمكن الرجوع إلى حالة أخص» وهي التي ذكرناها في إلبدايةء أي الشعيرة اهندوسية 
الت تسمى أوبانايانا والمتمثلة أساسيا في تقليد الوسام البراهماني (بافيترا أو آوبافيترا) والذي يتيح 
نظاميا دراسة المكتوبات المقدسة؛ فهل المقصود هنا هو الانخراط في تربية روحية؟ يبدو أن بالإمكان 
حل السألة ببساطة لكون هذه الشعيرة هي سامسكاراء وليست ديكشاء وهذا يستلزم آنها تعتبر غير 
تربوية في وجهة نظر التراث المندوسي نفسهاء وهي التي إليها يُرجع طبعا في هذه الحالة؛ لكن مح 
هذاء يكن التساؤل لاذا الأمر هو على هذا المنوال رغم آن بعض الظواهر توحي بعكس ذلك. 
ولقد أشرنا سايقا إلى أن هذه الشعيرة خصوصة باعضاء الطبقات الثلاثة الأولى؛ والحق يقال أن هذا 
الاقتصار عليها لا بنفك عن تشكيلة الجتمع التراثي الهندوسي نفسها؛ وبالتالي فهذا غير كاف لكي 
يكن الكلام هنا عن تربية روحبة؛ فالوضع هنا شبيه مثلا بجالة هذه الشعيرة أو تلك المخصوصة 
بالرجال من دون النساء أو العكس. والتي لا تسمح من حيث هي أن يعزى إليها طابع تربوي 
(وللاقتناع بهذاء يكفي الاستشهاد بجالة رسامة القسيس في المسيحيةء التي حتى إن كانت تستلزم 
زيادة على ذلك كفاءات أخرى أخص» هي لا تنتمي على آي حال إلا إلى الميدان الظاهري بلا 
ريب). وما عدا هذا التأهيل الذي كنا بصدد التذكبر به (والذي تدل عليه بجصر المعنى كلمة آريا) 
لا وجود لشرط آخر يتعلق ب أوبانايانا؛ ففي هذه الشعيرة إذن» يشترك كل أعضاء الطبقات 
الاجتماعية الللاثة بلا استئناءء بل هي تشكل بالنسبة إليهم وأجبا مفروضا أكثر منها حقا جرى به 
العرف؛ والحال أن هذا الطابع الإلزامي المرتبط مباشرة با سمّيناه المظهر الاجتماعي ل سامسكاراء 
لا يمكن أن يوجد في حالة الشعيرة التربوية. فالوسط الاجتماعي» مهما كان عمقه التراثي لا يكن 
أن بجر أحداً من أعضائهء مهما كانت كفاءاته» على الانخراط في تنظيم تربوي؛ فهنا يوجد أمر؛ 
عقتضى نفس طبيعته لا يمكن أن يخضع إلى أي إكراه خارجي شدته تزيد أو تنقص حتى لو كان 
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نجرد إلزام أخلاقي من النمط المصطلح على تسميته ب ألرأي العام؛ وهو رأي لا يكن طبعا أن 
يکون له موقف سوى جرد اجهل بكل بساطة بكل ما تعلق بالتربية الروحية العرفانيةء إذ أن ميدان 
حقائقهاء بمقتضى تعريفه» مغلتق أمام مجموع سواد العامة كما هو عليه. وي ما بخص آوباناياناء هكن 
فول أن الانضمام إلى الطبقة يبقى انتسابا تقديرياء بل كث كامنا غير فعلي» ما لم يتم القيام بهذه 
الشعيرة (والكفاءة المشروطة ليست سوى الأهلية الطبيعية للاندماج في هذه الطبقة)؛ وبالتالي فهي 
ضرورية ليتمكن الفرد من أن بحتل مكانة ووظيفة معبنة في التلظيم الاجتماعي؛ ولكي تكون وظيفته 
قبل كل شيء منسجمة مع طبيعته الخاصة بحيث يصبح قادرا على آدائها كما ينبغي. لا بد لطبيعته 
هذه آن تتحقق؛ فلا تبقى كامنة في جرد تأهيل لم يتطور من القوة إلى الفعل؛ وبالتالي فمن المنطقي 
والسوي تماما كون عدم القيام بهذه الشعيرة في الأجال الحددة ينجر عنه الثفي من الحماعة أو 
بتعبير أصح؛ عدم قيام الشخص بها يستازم هو في نفسه هذا النفي. 

ومع هذا لا تزال توجد نقطة ها أهمية خاصة ينبغي اعتبارهاء إذ رما هي با خصوص التي 
يمكن أن تكون عرضة للالتباس: فال آوبانايانا تهب صاحبها صفة دوجا أو المولود مرتين. ومعلوم 
من جانب آخرء أن هذه العبارة تطبق أيضا بمعنى دقيق على الانخراط في التربية الروحية. وصحيح 
أن التعميد السيحي» وهو بختلف جدا عن ال أوبانايانا من وجه مباين تماماء هو كذلك ولادة ثانية 
ومن البديهي أن هذه الشعيرة لا تشترك في شيء مع تربية روحية؛ لكن كيف حصل هكذا تطبيق 
نفس الكلمة التقنية في ميدان سامسكارا (جا فيها الطقوس المقدسة)» وفي نفس الوقت في الميدان 
التربوي؟ الحقيقة هي أن الولادة الثانية في نفسها وبمعناها الأعمء هي بجصر المعنى إحياء نفساني 
(وبالفعل ينبغي التنبيه جيدا إلى أنها ترجع مباشرة إلى المجال النفساني» لا إلى لجال الروحاني حيث 
تصبح عندئذ ولادة ثاللة)؛ غير أن هذا الإحیاء کن أن لا يكون له سوى آثار نفسانية حصرياء أي 
آلها تبقى منحصرة في إطار من القدرات الفردية التي تزداد خصوصياتها أو تنقص كما يكن 
بالعكس أن تكون نقطة انطلاق ل تحقق من طراز سامي؛ وفي هذه الحالة الأخيرة وحدها يكون ها 
مرمى تربوي بحصر المحنى: بينما في الحالة الأولى تبقى منتمية إلى مستوى هو أقرب إلى الجانب 
الخارجي' في مختلف الأشكال التراثيةء أي الجانب الذي يشارك فيه الجميع بلا نمييز. 


1 انحصار آثار الإحباء الذي يتم بالكيفية الظاهرية يضسر لاذا لا يمكنه في أي حال أن يقوم مقام التربية الروحية أو أن يُعفي 
منهاء رغم أن لكليهما الطابع المشترك المحمتل في الولادة الائية بالمعنى الأعم. 
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وإشارتنا الأخرة المتعلقة بالتعميد تثبر سوألا آخر لا بخلو من أهمية: فهذه الشعيرة» بخض 
النظر عن طابع الولادة الفانيةء ها أيضا في نفس شكلها تشابه مع بعص الشعائر التربوية؛ وييكن 
ملاحظة أن شكلها هذا مرتبط بشكل شعائر التطهير بالعناصر ألتي سنعود إليها لاحقاء وهي شعائر 
تشكل صنفا عاما جدا وقابلا بجلاء للتطبيق في ميادين شتى متباينة جدأ؛ لكن رغم هذا من الممكن 
ان يوجد هنا زيادة على ذلك أمر آخر ينبغي النظر إليه. وبالفعل فلا غرابة أصلا في تقولب بض 
الشعائر الظاهرية ءإن صح القولء ي أشكال شعائر تربوية. وإذا آمكن لدرجات التعليم الظاهري. 
تي مجتمع تراثي» أن تكون صورة لدرجات التعليم الباطني» كما سنشرحه بعد حين» فالدواعي أكثر 
لحصول مثل ذلك الإبراز الغارجي عندما يتعلق الشان يدان أعلى من التعليم الخارجي» حتى إن 
کان هو آپضا ظاهریاء ونعنی به في هذه الحالة ميدان الشعائر الدينية'". وي كل هذا ييقى سلم 
التدرج للعلاقات السوية ترما بصرامةء لأنه تبعا هاء يثبخغي للتطبيقات من مستوى أقل أو أقرب 
إلى الخارج آن تصدر من التي ها طابع أقرب إلى المبد؛ وبالتاليء لكي نكتفي بهذه الأمثلة وحدهاء 
إذا اعترنا أمورا مشل الولادة الثانية أو التطهير بواسطة العناصرء فإن دلالتها التربوية هي التي ها 
التقدم والأولية في الحقيقة قبل غيرها جميعاء ومنها ينبغي آن تتفرع غيرها من التطبيقات بطريقة 
مُباشرتها تزيد أو تنقص» لأنه لا بمكن في آي شكل تراثي أن يوجد ما هو آقرب للمبدا من التربية 
الروحية العرفانية وميدانها الخاص؛ وفي هذا ا لجان ب الباطني ٻالذات یکمن حقا روح کل تراث. 


في هذه الوجهة من النظرء يمكن ملاحظة أن الرسامة الديثبة تمل نعبيرا خارجيا عن التربية الشرعيةء ببنما رسامة الوك 
تمل تعبيرا خارجيا عن التربية الملكيةء وكلاهما تحدده شروط الوظائف المناسبة لكل منهماء وهي الى ل تعد خصوصة 
بسالكي طريق التربية الروحية كما كان عليه الوضع تبلل ذلك. 
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الباب 24 
الدعاء والذكر 


كنا بصدد رؤية حالات لا يظهر فيها التمييز بين اليدانين الظاهري والباطني ظهورا جليا لا 
أبس فيه» وهذا بمقتضى الكيفية الخاصة التي بها تتشكل بعض الأشكال التراثيةء فتقيم نوعا من 
التواصلل بين الواحد والآخر من اليدانين؛ وفي المقابلء توجد حالات أخرى يظهر فيها ذلك التمييز 
بوضوح تام» لاسيّما عندما يكتسي الجانب الظاهري للملّة شكلا دينيا بالتخصيص. ولإعطاء مثال 
دقيق ومحذد هذه الحالات الأخر ةه سننظر إلى الفرق الموجود بين الدعاء (۴١6أام‏ 14) في الميدان 
الظاهريء وبين ما يسمى من جانب آخر في المبدان الباطني ب ألذكر (م0ناه٤مهعما).‏ 
وسنستعمل هذه الكلمة الفرنسية التي سنعرف معناها لاحقا لعدم وجود لفظة أخرى أوضح منها في 
اللخات الخربية. وقبل كل شيءء٠‏ ينبغي أن ننبّه على أن للفظة (ع٣éذإم‏ ها) في الكلام المجاري في 
أغلب الأ حيان. معنى غامضا جداء إلى حة اعتبارها أحيانا مرادفة لكلمة («0ونهإه) ((أي: 
تضرع أو صلاة أو تأبين)) بكل عموميتها؛ ونظن آله مجدر الاحتفاظ بدلالتها الأكثر خصوصية 
وتقييداء المرتبطة بأاصل اشتقاقها نفسهء لان كلمة ۲۴٤۲م“‏ هذه تعني حصريا طلب» ولا يكن 
بدون تعسف استعماها للدلالة على أمر آخر؛ وبالتالي لا يثبغي نسيان أن هذا هو المعنى الوحيد 
الذي نعنيه خلال الاعتبارات التالية. 

وفي البدايةء لبيان الكيفية التي يمكن أن نفهم بها الدعاء» لنعتبر تجمعا ماء إما تجمعا دينياء 
أو جرد تجمع اجتماعي بالمعنى الأكثر سطحيةء بل حتى بالمعنى العامي تماما الذي تُؤخذ به عادة 
هذه الكلمة في عصرنا"» قكل عضو من هذا التجمع هو مرتبط به بمقدار معيّن يجدده وسع دائرة 
تصرف التجمع المقصود» وبنفس هذا المقدارء ينبغي منطقيا أن يجني ذلك العضو ف المقابل فوأئدى 
هي فوائد مادية حصربا في بعض االات (كحالة الوطنيات الراهنة مغلاء أو العديد من آنواع 
التجمعات المؤسسة على جرد مصالح مشتركة متعاونة؛ ومن البديهي أن هذه الحالات» هي بجحصر 
المعتى» بصفة عامة تنظيمات عامية تماما)؛ لكن بالإمكان أيضاء في حالات آخرى» أن ترجع إلى 


ص البديهي أن رژية الوجود الواقعي لتتظيمات اجتماعية عامة خحالصة» آي مجردة من کل عنصر دي طابع تراڻي: ا 
يستلزم بأي كيفية الاعتراف بشرعيتها. 


(1) 
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أنماط لطيغة غير جسمانية تابعة للفرديةء أي ما يمكن في الجملة تسميته باليدان النفساني (كالؤاساة» 
او مزایا آخری من مط عاطفي» ہل حتی من طراز على أحانا)» أو أآيضا فرائد لا يتم نيلها إلا 
بوسائل تبدو ظاهريا غير مادية رغم آنها ليست كذلك.» آي آنها بالتحديد تحصل بتدخل عناصر لا 
تنتمي إلى الميدان المحسماني» لكنها مع ذلك تؤثر عليها مباشرة (والحصول على شفاء بواسطة 
الذعاء مثال واضح جدا هذه الحالة الأخيرة بالخصوص). وفي هذا كله لم نتكلم إلا على هينات 
للفرد فقط لان هذه المزايا لا يمكن أبداً أن تتجاوز ايدان الفردي» وهو الوحيد الذي تدركه 
التجمعات في الواقع مهما كان طابعهاء إذا كانت لا تشكل تنظبمات للتربية الروحية (فكما سبق 
شرحه» هذه الأخبرة هي وحدها الي ها بالقصد هدف النفوذ إلى ما وراء هذا الميدان)؛ فهي تشتغل 
بالأمور العارضة والتطبيقات الخاصة الى تتسجد في منفعة عملية من وجهة نظر ماء وهي طبعا لا 
تقتصر فقط على منافع بمعنى الفائدة الأكثر غلظة النحصرة فيها التظيمات العامية الخالصة التي لا 
بتعدى جال تصرفها الميدان الجسماني. 

وبالتالي» فزيادة على وسائل التصرف الادية البحتة با معنى المعتاد للكلمة - آي الوسائل 
الراجعة حصريا إلى الميدان الجسماني - يكن أن ننظر إلى كل تجمع على آنه مؤتمن على طاقة من 
مط لطيف تتشكل بكيفية ما من العلاقات الرابطة بين كل أعضائه الاضين والحاضرين؛ وبالتالي. 
ففعاليتها قابلة لإحداث آثار تعظم مقدار ما يكون التجمع أقدم وعدد أعضائه أكر" ؛ ومن 
البديهي أن هذا الاعتبار ألكمّي يدل أساسيا على أن المقصود بالفعل هر اليدان الفردي» وأمّا ما 
وراءه فلا دحل فيه بتاتا هذا الاعتبار. وكل واحد من الأعضاء يكن له. في وقت الحاجة» استعمال 
قسط من هذه الطاقة لصالحهء ويكفيه في هذا أن مجعل فرديته منسجمة متجاوبة مع جملة كينونة 
التجمع الذي هو عضو فيهء ومحصل على النتيجة المرجوة باتباعه لقواعده المقررة واللائمة لختلف 
الأوضاع التي يكن أن تطرا؛ وهكذاء إذا عبر الغرد حينئذ عن طلب يخصه» فهو في الجملةء بوعي أو 
بلا وعي» يتوجه بطلبه هذاء وبالكيفية الأكثر مباشرة على آي حال إلى ما يمكن تسميته بروج 
التجمع (مع أن كلمة روح غير ملائمة بالتاكيد في مثل هذه الحالةء لأ المقصود لا يعدو كينونة 
نفسانية لا أكثر). ورغم هذا تجدر إضافة أن جملة هذا الأمر لا تختزل في جميع الحالات في هذا الذي 
ذكرناه؛ ففي التجمعات النتمية إلى شكل تراثي أصيل ونظامي سوي» مثلما هي عليه با لخصوص 


یکن آن بص هذا حتی على تنظيمات عامية لكن لا كن ها طبعا على أي حال توظيف هذه القوة إلا بكيفية غير 
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التجمعات الدينيةء حبث مراعاة القواعد التي تكلمنا عنها تدمثل بالأخص في القيام ببعض الشعائر: 
بوجد زيادة على ذلك تدخل عنصر خير بشري حقاء آي ما سینا" بحصر المعنى فعالية روحية؛ لكن 
ينبغي أن ينظر إليها هنا كألها تازلة إلى ايدان الفردي ومتصرقة فيه بواسطة قوة الطاقة ألحماعية 
الآخذ: نقطة استنادها في . 
هذه الفوة التي ذكرناهاء أو بعبارة أصحّ محصلة الفعالية الروحية مع هذه القوة الجحمعوية 
التي دمج فيها ن صح القول» عکڻ آن تتم رکز ي حاملٴ من نعط جسدي» مثل عل او شيء معن 
يقوم بدور 'مكثف حقيقي“» وحدث تلك الحصلة ظواهر محسوسةء كالتي ورد ذكرها في التوراة 
حول تابوت السكبنة ((عند بني إسرائيل)) وهيكل سليمان؛ ويمكن هنا الاستشهاد أيضا كامثلة هذه 
الحوامل بدرجة أو بآخرى» ممواقع الحج» وأضرحة وآثارالأولياء وغيرهم من الشخصيات الق 
بعظمها أتباع هذه أو تلك من الأشكال التراثبة. وهنا يكمن السبب الحقيقي للخوارق ((أو 
الكرامات)) التي تقع في تلف الأديان» وهي وقائع لا مراء في وجودها ولا تقتصر على دين معين؛ 
ورغم الفكرة الشائعة حوهاء فلا ينبغي طبعا اعتبارها معاكسة للقوائين الطبيعية» كما آله في وجهة 
نظر أخرى» لا ينبغي أخذ ما فوق العقل على آله لا معقول. ومرة آخرى نكرر أن الفعاليات 
الروحية ها أيضا في الخقيقة قوانينها التي لا تلو من قاثل مع القوى العليبعية؛ سوام متها لفان 
أو الجسمانيةء رغم كونها من طراز ختلف؛ وبالتاليء يمكن تعيين الظروف اللائمة لإبراز فعلهاء 
والتی يمكن آن يوفرها ريوجهها المؤتنون عليها إن كأنوا حائزين للمعارف الضرورية المتعلغة بكيفية 
تصرفهاء مقتضى الوظائف المنوطة بهم فى التدظيم التراثي. ومن المهم ملاحظة أن ألخوارق المقصودة 
هناء من حيث هي في نفسهاء وبغض النظر عن سببهاأ الذي له وحده طابع علوي مفارق» هي 
ظواهر فيزيائية خالصة. مدركة كما هي عليه بواحدة أو آكثر من الحواس الخمس الخارجية؛ ومشل 
هذه الظراهر هي الوحيدة التي يمكن أن يشاهدها عموما من دون تمييز كل سواد الشعب أو المؤمنون 
العاديون (من اتباع دين معيّن)» وهم الذين لا يتجاوز فهمهم العقلي حدود المينة الجسمانية 
للفردية. 


في العقيدة المسيحيةء يكن ملاحظة أن دور الفعالية الروحية يناسب فاعلية الطمانينة والقبول والرضوان (ععةع ا) 
ببنما دور ألشوة الجماعية يتلاسب مع ”كا٥‏ أة؟ 8ع 07أunاصm com‏ و1 (حرفيا: مشاركة القديسين). 

)2 في مثل هذه الحالة» توجد هنا تشكبلة شبيهة بتشكيلة كائن حي تام: أي ب جسم هو الحامل المقصود ونفس هي القوة 
الكليةء وروح هي طبعا الفعالية الروحية التصرفة ظاهريا بواسطة العنصرين الآ حرين. 


125 


والمنافع الي يمكن أن تُجنى من الدعاء ومن نمارسة شعائر تجمع اجتماعي أو ديفي هي 
بالأساس منافع نسبية وعرضيةء لكنها ليست تافهة بتاتا بالنسبة للفرد الذي هو نفسه»ء كما هو عليه 
نسي وعارض (وتلك الشعائر المشتركة بين جميع أعضاء التجمع بلا استثناءء هي من غط ظاهري 
حالص وليس ها طبعا آي طابع تربوي» ولا تعتبر من جانب آخر كقاعدة يمكن توظيفها للحصول 
على تحقق روحي)؛ وبالتالي فالفرد بخطا إن تعمد حرمان نفسه من تلك المنافع إذا كان مرتبطا 
بتنظيم قادر على توفيرها له. ومذاء حيث لا ب من الأخذ بعين الاعتبار طبيعة الكائن الإنساني 
على ما هو عليه بالفعل» وفي إطار الواقع الذي ينتمي إلبهء فلا لوم أصلاء حتى على من ليس هو 
جرد مؤمن عادي (والتمييز هنا بين ألإيمان و المعرفة بتناسب في الحملة مع التمييز بين ظاهر الشريعة 
وباطن حقیقتها) آن بطبق» بمقنتضى كونه كائنا فردياء التعاليم الظاهرية لدين معين أو لتشريع تراثي. 
بهدف الحصول على منافع ومزاياء شربطة أن لا يضفي على ما يرجوه منها سوى القدر الصحيح 
من الأهميةء وأن يضعه في موقعه المشروع المضبوط؛ وأيضا شريطة أن لا يضع التجمع في تعاليمه 
قيودا تشكل استحالة حقيقية في الواقع بالنسبة هذه الحالة الخاصة؛ حتى إن كانت مقبولة عند 
العامة؛ وبراعاة هذه التحفظات. يكون الدعاء ا موجه إلى الكينونة الجماعية أو الموجه بواسطته إلى 
الفعالية الروحية المتصرفة من خلاها دعاء مشروعا تماماء حتى في نظر ظاهر الشريعة الأشد صرامة 
في إطار العقيدة النقية الغالصة'. 

وهذه الاعتبارات» يا تسمح به من مقارنةء تتيح فهما أحسنا لما سنذكره الآن في موضع 
الذکر incanta101(‏ [) ومن الأساسي ملاحظة أن ما نطلق عليه بالفرنسية هله التسمية لا 
بشترك في شيء إطلاقا مع الممارسات السحرية التي تسمى أحيانا بنفس هذه الكلمة ”+ ولقد 
شرحنا بما فيه الكفاية ما ينبغي فهمه في موضوع السحر لكي لا بحصل أي لبس متمل» ولكي لا 
يكون من الضروري القيام بمزيد من الإلحاح حوله. والذكر الذي نتكلم عنهء بعكس الدعاءء ليس 
طلبا أصلاء بل لا يفترض وجود أي أمر خارجي (وهو ما يستلزمه حتما كل دعاء)ء لأ ماهو 


من المعلوم أن كلمة دعاء لست بتاتا مرادفة لكلمة عبادة؟؛ فممكن جدا تقديم طلب لشخص للحصول على منافع من 
ډدون أن يکون معبودا باي کيفية کانٽ. 

ا لقد حصل لكلمة 1104۸۲411077" في الكلام الجاري المحطاط شبيه بالا حطاط الذي وقم لكلمة ”#١٣واء"‏ ((آي: 
تعويذة أو رقبة))» وهي تستعمل بنفس المعلى على السواء. بيتما هي مشتقة من الكلمة اللاتينية "2108١‏ التي تعني 
في أصلهاء الشعر من حيث طابعه ألقدس ججصر المعنى؛ ورا لا لو من الفائدة ملاحظة التشابه القريب بين هذه 
الكلمة ”2۲01©“ واللمظة السنسكريتية “4۲١2‏ من حيث دلالتها على عمل شعائريٴ کا ذکرناه ساہقا. 
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خارجي لا يكن تصوره إلا بالنسبة للفردء الذي ينبغي هنا بالتحديد تجاوزه؛ إله توجه الكائن نحو 
الكلي» بهدف ما يكن تسميته» في اصطلاح يقرب ظاهريا شيئا ما من الاصطلاح اللاهموتي: 
بطمانينة ورضوان روحاني» أي في الصميم بفتح نوراني باطتي» يمكن طبعا لوسعه أن يزيد أو 
ينقص حسب الحالات. وهناء ينبغي أن ينظر إلى الفعالية الروحية على ألها في الحالة الخالصةء إن 
أمکن مثل هذا انتا هن اي لاستنزاها عليه كما يفعل في حالة الدعاء» يتوجه 
بالعكس هو نفسه إلى الصعود نحوها. وهذا الذكرء الذي هو بمقتضى هذا التعريف عملية داخلية 
تماما من حيث المبدإء يكن رغم هذاء في الكثير من الحالات. أن يتجسد في كلمات وحركات. آو 
تكون هذه الأخيرة ك 'حامل» وهي المشكلة لبعض الشعائر في التربية الروحية مثل الانترآ في التراث 
المندوسي وكيفيات ألذكر في التراث الإسلامي» وهو الذي ينبغي اعتباره كمنبع لاهتزازات إيقاعية 
تحدث ترددات عبر مجال يزداد وسعه أو ينقص ف السلسلة اللاعددة لمراتب وجود الكائن. ومهما 
كان قدر الزيادة أو النقصان في النتيجة الحاصلة فعلياء فالهدف النهائي المقصودء كما قلنا قبل قليل 
هو دائما التحقق الذاتي جقيقة الإنسان الكاملء وذلك بالوحدة الشعورية الكاملة نمجموع المراتب 
في انسجامها عبر نسق ترتيب مدارجهاء بانفتاح كلي كامل شامل في اتجاهي ألاتساع الأوفى 
والارتفاع الأسمى. أي في نفس الوقت في الاتساع الأفقي هيئات كل مرتبة» وف التنضيذ العمودي 
لختلف الراتب» تبعا للتمثيل الهندسي الذي وضحناه مفصلا في موقع آخر. 

وهذا يقودنا إلى توضيح تميبز خر باعتبار الدرجات المتنوعة التي يكن إدراكها تبعا للدى 
النتيجة الحاصلة بالتوجه نحو ذلك الهدف؛ وبدايةء في أسفل وخارج سلم المدارج القائم على هذا 
المنوالء ينبغي وضع سواد ألعامةء آي بالمعنى الذي ينبغي أن تؤّخذ به هذه الكلمة هناءأي كل من 
هم مثل أتباع الأديان من العوام العاديين البسطاء؛ فلا يمكن هؤلاء نيل نتائج حاضرة إلا بالنسبة 
لفرديتهم الجمسانيةء وني حدود هذا القسم أو هذه الميئة ا لخاصة من الفردية» إذ أن وعيهم الفعلي 
لا تد إلى ما هو أبعد ولا إلى ما هو أسمى من اليدان المنغلق في هذه الحدود الضيقة. ورغم هذا 
فمن بين هؤلاء الأتباع من المؤمنين» يوجد عدد قليل ينال أمرا فوق ذلك (وهذه هي حالة بعمض 
المتبعين لنهج الميستيسيزم؛ الذين يمكن اعتبارهم من حيث هذا المعنى أكثر عرفاناأ من غيرهم)؛ ومن 
دون أن ينعتقوا من فرديتهم» وإلما في داخحل أمتداداتها هم يستشفون بكيفية غير مباشرة بعمض 


4 ينظر كتاب رمزية الصليب. 
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الحقاتق من الطراز العاليء لا من حيث هي في صميمهاء وإلما مترجمة رمزيا ومكتسبة أشكالا 
نفسانية أو ذهنية+ فالشآن هنا لا يزال متعلقا بالظراهر (5Sع#«غ,ص0,غطم‏ 8ع1) (آي - بالمعنى 
الاشتقاقي للكلمة الفرنسية - هي ظواهر تبقى دوما نسبية ووهمية من كونها شكلية) إلا آنها 
ظواهر لطيفة أفوق حسية ((آي من عالم المثال البرزخي)). ولا يشهدها كل الناس» ويمكن أن تود 
عند الذين يشعرون بها بعض اليقينات التي تبقى داثما غير محتملة وجزئيةومتشعلة. لكنها رغم 
هذاء هي أعلى من جرد الإعان البسيط الذي حلت عله؛ وهذه النتيجة نال بكيفية انفعالية» أي من 
دون تدخل للاإرادةء بل بالوسائل المعتادة التي توصي بها الأديانء لاسيما بالدعاء والقيام بالأعمال 
الصالحة المقررةء إذ أن هذا كله لم يتجاوز بعد الميدان الظاهري. 

وف درجة أسمى من هذه بكثرء بل هي سبقا منفصلة عنها في الصميم» يتموقع الذين بعد 
أن وسعوا وعيهم إلى آقصى حدود الفردية الكاملةء وصلوا إلى المشاهدة المباشرة للمراتب العليا 
لذواتهم من غير أن يتحققوا بها تحققا ذاتيا فعليا؛ وهنا نحن حقا في ميدان السلوك الروحي 
العرفاني» لكن هذا السلوك الفيقي والفعلي من حيث امتداد الفردية قي هيثاتها الخارجة عن النمط 
الجسماني» لا يزال نظريا وتقديريا بالنسبة للمقامات الأسمى» إذ أنه لا يؤول في الحالة الراهنة إلى 
حيازتها. إنه ينتج يفينيات هي» بلا مضاهاةء آم وأشمل وأكثر تماسكا وانسجاما ما هي عليه في 
الحالة السابقةء لألها م تعد تنتمي إلى ميدان الظواهر والتشكيل ((من عالم الثال))؛ ورغم هذاء يكن 
تشبيه من حازها بإنسان لا يعرف النور إلا من خلال الأشعة التي تصل إليه (وفي الحالة السابقة 2 
يكن يعرفه إلا بواسطة انعكاساتهء أو الظلال الساقطة في مجال وعيه الفردي الضيق» مشل حال 
أسرى كهف افلاطون الرمزي). لكن لعرفة النور في حقيفته الذاتبة الجوهرية معرفة كاملة لا بذ 
من الصجود إلى منبعه» والتطابق مع هذا المنبع ذاته". وهذه الحالة الأخيرة هي المطابقة لكمال 
السلوك الحقيقي والفعلي» آي التحقق الواعي الإرادي بمجموع مراتب وجود الكائن؛ وفق 
الاتجاهين المذكورين قبل قليل؛ وهذه هي النتيجة التامة والنهائية للذكرء وهي تختلف كماهو 
واضح عن كل ما يمكن لأتباع الميستيسيزم أن يدركوه بالدعاء» إذ ليست هي سوى كمال المعرفة 


هذا ما يسميه التراث الإسلامي ب لحق اليقين؛ بينما تسمى الدرجة السابقة المطابقة لل مشاهدة من غير تطابق ب عين 
اليقن: وما الدرجة الأولى الى يمكن للمؤمنين البسطاء أن ينالوها بواسطة التعليم الترائي الظاهري فتسمى ب علم 
البقين ((ومقارنة الذكر مع الدعاء يلخصها الحديث القدسي: من شغله ذكري عن مسالتي أعطيته أفضل ما اعطي 
السائلين)). 
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امبتافيزيقية التى تم اللحقق بها تحققا تاما شاملا؛ ف اليوكي' في التراث المندوسي» آو الصوفي في 
التراث الإأسلامي. بالعنى الدقيق الحقيقي فمذين الكلمتين. هو الوأصل إلى هذه الدرجة القصوى. 
وبالتالى هو الذي حقق في ذاته الشمول الكلي لقام الإنسان الكامل. 
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الباب 25 
الامتحانات في التربية الروحية 


سنتظر الآن إلى مسألة ما يبسمى ب أمتحانات' التربية الروحيةء والتي ما هي في الجحملة إلا 
حالة حاصة من شعائر هذا الميدانء لكنها حالة هامة تستحق فحصا على حده لاسما آنها لا ترال 
تتيعح الفرصة إلى تصورات خاطئة؛ وكلمة “60۲١1۷۵5”‏ نفسهاء أي امتحانات: المستعملة للتعبير 
عن معاني متعددةء رما تکون من أسباب هذه الالتباسات» كما أن من احتمل جدا أيضا أن تكون 
بعض دلالاتها الشائعة ناحمة عن التباسات سابقة. 

وبالفعل» فإننا لا نرى بوضوح لاذا تنعت كل حادثة شاقة ب الامتحانء ولاذا يقال عن 
شخص يتالم أله متحن؛ ومن الصعب هنا رؤية مر آخر غير جرد تعسف لخوي» والبحث عن أصله 
قد لا يخلو من فائدة. وعلى أي حال فهذه الفكرة المتفشية عن محن الحياة موجودةء حتى إن ن¿ 
تستجب لاي شيء واضح بدقةء وهي التي با لخصوص تولدت عنها تشبيهات حاطفة تتعلق 
بامتحانات التربية الروحيةء إلى سح أن البعض ذهب إلى أن لا يرى في هذه الأخيرة إلا صورة رمزية 
لتلك الحن؛ وهذه رؤبة غريبة تقلب الأمور فتعكسهاء حيث تدعو إلى افتراض أن الوقائع النارجية 
للحياة الإنسانية هي التي ها قيمة فعليةء وهي المعتبرة حقا في وجهة نظر التربية الروحية نفسها؛ فلو 
كان الأمر على هذا المنوال لكاثت بساطته مفرطةء ولأضحى جيع الناس حيتئذ مُرشحين لسلوك 
الطريى» إذ يكفي لذلك أن يكون الشخص قد أجتاز بعض الظروف الصعبةء وهو ما ممحدث لكل 
واحد بقدر يزيد أو ينقص؛ وسيكون من الصعب حينئذ القول عن هذه التربية من هو الذي بلغها 
وباسم من يتم تبليغها. ونظن آنا تكلمنا با فيه الكفاية حول الطبيعة الحقيقية للتربية الروحية لكي 
لا نلح على بطلان هذه التصورات وتبعاتها؛ والحق» أن ألحباة المعتادة لا علاقة ها إطلاقا مع 
ميدان التربية الروحيةء لأنها تتطابق مع تصورعامي دوني تماما؛ وفي المقابل» لو اعتبرنا الحياة 
الإنسانية تبعا للمفهوم التراثيء لأمكن القول أنها هي التي تؤخذ كرمز وليس العكس. 

وهذه النقطة الأخيرة جديرة بالوقوف عندها ولو قليلا؛ فمن المعلوم أن الرمز ينبغي أن 
کون دائما من مستوی آدنی من مستوى المرموز إليه (ونذكّر عرضا بان هذا كاف لإزاحة کل 
التفاسير الطبائعية التي تخيلها الحدثون)؛ وبالتالي فإ وقائع الميدان الجسماني» لكونها تنتمي إلى 
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آدنى مستوى وأضيقهء لا يكن آن يرمز إليها بشيء. وهي لا تاج إلى ذلك؛ إذ تدرك مباشرة تلقائيا 
من طرف جميع الناس. وني القابلء ما من حادثة أو ظاهرة» مهما كانت تفاهتهاء إلا ويمكن دائماء 
مقتضى التناسب القائم بين جميع مراتب الحقائقء أن ؤخذ كرمر لحقيقة من طراز آسمى» فهي 
كالتعبير الحسّي هذه الحقيقة. لألها متفرعة منها كتفرع النتيجة من مبدئها؛ وبالتاليء فمهما كان لو 
تلك الحادئة من القيمة ومن الحدوى في حذ ذاتهاء فبالإمكان أن تكون ها دلالة عميقة عند من 
بستطيع النظر إلى ما وراء الظواهر الباشرة. فهنا توجد لقلة نتيجتها لا تشترك طبعا في شيء مع 
ألياة المعتادة الغافلةء بل حتى مح الحياة الخارجية باي كيفية بنظر إلبها ((ثظرة سطحية)). فهذه 
الأخيرة لا توفر سوى نقطة استناد تسمح للشخص الذي وهب مؤهلات خاصة. بالانعتاق من 
احصاراتها؛ ولح على أن نقطة الاستناد هذه يمكن أن تكون آي نقطة ماء حيث أن الأمر بججملته 
هنا يتعلق بالطبيعة الخاصة للشخص الذي سيوظفها. وهذا يعود بنا إلى الفكرة الشائعة حول 
الامعحانات إذ ليس من المستحيل أن تكون المعاناة في بعض الحالات الخاصة» فرصة أو نقطة 
انطلاق لتطور قدرات كامنة؛ إلا أن هذه الفرصةء ما هي بالضبط إلا كغيرها من الفرص الآخرى 
التي تتيح ذلك الانطلاق في حالات آخحرى؛ إتهاء كما قلنا فرصة لا أكثر؛ وهذا لا جيز إضفاء أي 
مزيّة خاصة ومتميزة على الألم أو المعاناة في حذ ذاتهاء خحلافا لكل الخطابات الألوفة حول هذا 
الموضوع. ولنلاحظ أن هذا الدور الحرضي تماما والطارئ الذي يُعزى للتالم؛ حتى عندما يعاد 
هكذا إلى أبعاده الحقيقيةء هو بالتأكيد آقل شأنا وأكثر احصاراء ني الميدان التربوي» منه في بعض 
التحققات' الأخرى التي ها طابع آقرب إلى الخارج؛ وهو عند أتباع الميستيسيزم با لحخصوص أمر 
مألوف إن صح القولء وياخذ فعلا أهمية يكن أن تر إلى الوهم (وأول من ينجر إليه هم طبعا 
هؤلاء الأتباع أنفسهم)ء وهذا تفسره بلا شك» جزئيا على الأقل» اعتبارات ذات طابع ديتي 
تخصيصا. وينبغي أيضا إضافة أ علم النفس الظاهري الحديث» قد ساهم يقينا بقسط كبير في 
نشر الأفكار الأكثر التباسا وخطا حول كل هذه الأمور؛ لكن على أي حال» سواء تعلق الشان 
جرد علم النفس الحديث آو الميستيسيزم» فجميع هذه الاتجاهات لا تشترك في شيء إطلاقا مع 
الترببة الروحية العرفانية. 


}1 ا پلعو ال التساةل عن ذا کان سيل| اأ بد للا مللازم سا للشكا|. اخاصس بالتراث المسيجي: آَم ارد بالا ری أت 
صح القول ابتداع زائد استدعته الميول الطبيعية للمزاج الغربي. 
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وبعد هذا الإيضاح» ينبغي أيضا التنبيه على تفسير ظاهرة يكن أن تبدو في نظر البعض 
قابلة للتسبب في الاعتراض على ما قلناه؛ وهي أنه بالرغم من أن بعض الظروف الصعبة أو 
المكدرة» كما ذكرنا قبل قليلء قد تقع لحميع الناس» فقد يتفق في كثير من الأحيان أنها تتكاثر بكيفية 
غير معتادة أمام السالكين لطريق التربية. وهذه الظاهرة ناجة ببساطة عن نوع من المقأومة التلقائية 
للوسط . وهي التى آشرنا إليها سابقاء آي أن هذا العام ونعتى به جملة الكائنات والأشياء نفسها 
المشكلة لميدان الوجود الفردي» مجتهد بكل الوسائل في استبقاء من هو على وشك الانفلات منها؛ 
ومثل ردود الأفعال هذه ما هي في الحملة إلا أمر طبيعي ومفهوم» ولا يستدعي بالتأكيد استغراباء 
مهما كان الضجر الذي محدثه. فالمقصود هنا إذن هر جحصر العنى عوائق تشرهاقوى منأوءة 
وليست هي بتاتا أمتحانات مقصودة تفرضها السلطات المشرفة على التربية الروحيةء كما قد بتخيّله 
البعض أحيانا عن خطآ؛ ومن الضروري جعل حد نهائي لكل هذه الحرافات الى هي يقينا أقضرب 
بكثبر لأوهام الإخفائيين منها إلى حقاتق التربية الروحية. 

إن ما بُسمى بامتحانات التربية الروحية هو أمر تلف تماماء ونكتفي الآن بكلمة عنها 
لإزاحة كل لبس بصفة نهائية: إلها بالأساس شعائرء خلافا طبعا ل حن الياة المزعومةء ولا يكن 
وجودها من دون ان يکون هما هذا الطابع الشعائري» کما لا کن أن يقوم مقامها آي شيء آخر 
حال من هذا الطابع. ولتو نتبين من هنا أن المظاهر الى يقع الإلاح عليها عموما أكثر من غيرها 
هي في الحقيقة ثانوية تماما؛ ولو كانت هذه الامتحانات. تبعاً للمفهوم الأكثر تبسيطاء تهدف حقا إلى 
تبن هل المرشح للتربية حائز على المؤهلات اللازمةء للزم القول آنها عدية الجدوى ولفهمنا مادا 
سيميلل الواقفون عند هذه الوجهة من النظر إلى اعتبارها فاقدة لأي قيمة؛ لكن في الخحالة السوية 
يكون المقبول لاجتيازها قد ثبتت آهليته سابقا بوسائل أخرى أكثر ملاءمة؛ وبالتالي» فالأمر هنا 
ختلف عما هو متصور عموما؛ وحینئذ قد يقال أن هذه الامتحانات تشکل تعلیما بعطى في شكل 
رمزي» وهو مخصص للتأمل فيه لاحقا؛ هذا القول صحيح تاماء لكن يكن تطبيقه على أي شعيرة 
أخرى أيضا لان لحميعها على السواءء كما قلناه سابقاء طابع رمزي» آي أن ها دلالة يبغي لكل 
واحد النفوذ إلى صميمها حسب قدراته الخاصة. والسبب الحوهري لوجود كل شعيرة» هو كما 
شرحناه في البدايةء الفعالية الملازمة ها؛ وبديهي أن هذه الفعالية صلة وثيقة بالمعنى الرمزي المشدرج 
في شكلهاء إلا آنها لا تفل استقلالية عن فهم حاضر هذا المعنى عند المشاركين قي الشعيرة. وبالتالي؛ 
فالذي ينبغي قبل كل شيءء إنما هو الوقوف عند هذه الوجهة من النظر للفعالية المباشرة للشعيرة؛ 


163 


اما الباقي» مهما كانت أهميتهء فلا يكن أن بأتي إلا في الرتبة الثائيةء وتفصيل كل ما ذكرناه إلى 
الآن واضح في هذا الصدهء لكي تعفى من الإطالة حوله. 

ولزيد من الدقةء نقول إڻ الامتحانات هي شعائر تمهيدية وتحضررية للساوك الروحي 
بحصر العنى؛ فهي تشكل تمهدا ضرورياء بجيث يصبح السلوك نفسه كنتيجة ها آو كالمال المباشر ها. 
والملاحظ أنها كثبرا ما تكتسي شكل أسفار رمزية؛ ونكتفي عرضا بتسجيل هذه النقطة, إذ لا مكنا 
التفكير في التوسع هنا حول رمزية السفر عموماء ونقول فقط الها في هذا المظهر تبدو ك بث (أو 
بالأحری ک تقفي ”#اsعا““‏ كما كان يقال في لغة العصر الوسيط) ينشل الكائن من ظلمات عام 
الغفلة الدوني إلى نور السلوك الروحي؛ لكن مع هذل فإِنٌ هذا الشكل» المغهوم تلقائيا من حيث 
هو» ومهما كانت ملاءمته لما هو مقصودء ما هو إن صح القول إلا مظهر إضافي ملحق. 
فالامتحانات» في الصميم» هي أساسيا شعائر تطهير؛ وهذا هو العنى الذي عطي التفسير الحقبقي 
لکلمته امتحانات (”5ع۲۵1۷م6“) نقسھاء الي ها دلالة كيميائية جلية. لا المعنى الشائع الذي 
جلب الأ خحطاء التي أشرنا إليها. والآن. الأمر الهم للتعرف على البدأ الأساسي للشعيرة هو أن 
يعتبر التطهير حاصلا بواسطة العناصرء بالمعنى الكوسمولوجي ((آي من حيث السيرورة الكونية)) 
هذه الكلمة. والسبب يكن اختصاره في كلمات قاليلة جدا: فالكلام عن العنصر يعي الكلام عن ما 
هو بسيط غير مركب» وما هو بسيط يعني ما لا يقبل التحلل والفساد. وبالتاليء فللتطهير الشعائري 
على الدوام حامل ماذي هو الأجسام التي ترمز إلى العناصر وااملة لأسماتهاء أو أحد هذه 
الأجسام على أي حال (لأن العناصر نفسها طبعا ليست أصلا أجساما بسيطة كما يزعم إذ أن في 
هذا الوصف تلاقضا مع الموصوف» وإئما هي التي تتالف منها كل الأجسام)؛ وها ما نجده آيضا في 
ايدان الترائي الظاهري» لاسيما ي ما يتعلق بالشعائر الدينيةء حيث يستعملل هذا التوع من التطهير 
ليس فقط على البشرء وإلما أيضا على كائلات حبة أخرى» وعلى أشياء جامدة وعلى أماكن أو 
مٻائي. ویېدو أن للماء هنا دور راجحا باللسبة لغيره من الأجسام المثلة للعلاصر؛ لكن ينبخي 
القول آله لا يقصي دور غیره؛ ور مما يمكن تفسير هذا الرجحان بملاحظة أن المأء هو بالإضافة إلى 
ذلك يرمز في جيع الترائيات إلى جوهر المباء الكلي' بالأخص ((أو يول الكلية))؛ وعلى أي 
حال» فلا لزوم للتاكيد على أن الشعائر المذكورةء سواء منها شعائر التطهير والوضوء أو غيرها (ما 
فيها شعيرة التعميد المسيحية التي ذکرنا سابقا آنها تندرج أيضا ضمن هذا الصلف) أو كذلك آنواع 
الصوم الشعائري وتحريم بعض الأطعمة» لا علاقة ها بتاتا مع قواعد الصحة أو النظافة الجحسمية؛ 
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حسب التصور الغي لبعض الحدثين. الذين يريدون برآي قبلي إرجاع كل الأشياء إلى تفسير بشري 
بجحت؛ ويبدو أنهم يستمتعون دائما باختيار آغلظ وآفحش التفاسير الي يكن تيلها. وصحيح 
كذلك أن مزاعم التفاسير البسيكولوجية حتى إن كانت الطف ظاهرياء ليست بأحسن قيمة في 
الصميم؛ فجميعها على السواء ثهمل النظر إلى الأمر الوحيد الذي له قيمة حقيقية في الواقع» آلا 
وهو كون الأثر الفعًال للشعائر ليس مسألة اعتقاد ولا هو رؤية نظريةء وإلما هو واقع إيجابي ثابت. 

ويمكن الآن فهم لاذاء عندما تكتسي الامتحانات شكل أسفار متتابعةء تجعل في تناسب 
على التتالي مع ختلف العناصر؛ وما بقي علينا إلا بيان في أي انجاه ينبغي فهم الغاية تفسها لذلك 
التطهير' من وجهة النظر التربوية. فالمقصود هو إرجاع الكائن إلى حالة بساطة لا مز فيها مماثلةء 
كما قلناه سابقاء حالة المادة الميولانية الأولى (بجفهوم نسي هنا بطبيعة الجحال)» لكي يكون مستعدا 
لاستقبال اهتزاز نورالتکوین (×0! اها۴)؛ والفعالية الروحية الق يوفر تبليغها هذا التنوير بغي أن 
لا تصادف فيه أي عائق لاجم عن التشكيلات السابقة غير المنسجمة الواردة من عالم الغفلة 
الذوني ؛ وهذا لا بد من إعادته قبل كل شيء إلى حالة ألمادة الميولانية الأولى؛ وهذا يبين 
بوضوح» إذا أردنا التأمل فيه قليلاء أن سيرورة السلوك الروحي وسيرورة العملية الكيميائية للفوز 
ب حجر الحكمة عند اهرمسيين ((أو الإكسير عند الكيميائيين القدامى))ء ما هما في الحقيقة إلا نفس 
الأمر الواحد وهو: الفوز بالنور الإلمي الذي هو الجوهر الوحيد لكل روحانية. 


"“ إذن فالتطهير في هذا الصدد. هو أيضاً ما يسمى في الاصطلاح القبالي* ب تحلل القشور؟ وما يتعلتق بهذه النقطةء ما 
أشرنا إليه في موقع آخر حول الدلالة الرمزية ل التجرد من المعادن (ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان: الباب 
22{ 
) ((القبالي: نسبة إلى القبالة: أي العلم الباطني الخاص بالملة الإسرائيلية )) 
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الباب 26 
حول الموت المعنوي في التربية الروحية 


ثمة مسالة أخرى. تشبه مسالة الامتحانات. يقل فهمها حسبما يبدو من طرف المعاصرين 
نا الذين يعون فحص هذه الأمور؛ وهي التي تسمى ب الموت المعنوي في التربية الروحية؛ وفي هذا 
الصددء كثيرا ما أصادفنا عبارة اموت المتخيل' ((أو آلموت الاعتباري)) التي تشهد على انعدام تام 
لفهم حقائق هذا اليدان. فالمستعملون ذا التعبير لا يرون طبعا إلا الجانب الظاهري للشعيرة: 
ولس لديهم أي فكرة عن الآثار التي ينبغي آن تحدثها عند المؤهلين حقا؛ وإلا فسيعلمون أن هذا 
اموت بعيدا عن أن بكون خيالياء هو بالعكس» يمعنى ماء أكشر واقعية حتى من الموت بالعنى 
الآلوف للكلمة ((أي الموت الحسّي المعتاد)). فمن البديهي أن الجاهل الغافل لا يصير بالموت سالكا 
عارفاء والتمييز بين الميدان العامي والميدان التربوي هو الوحيد حقا الذي يتجاوز العوارضص 
الملازمة لأحوال الكائن» وبالتالي فهو الوحيد الذي له قيمة عميقة ودائمة في وجهة النظر الكلي 
(واليدان العامي لا يشتمل هنا على ما هو خال من الطابع التراثي فحسب» وإتماعلى كل ما 
يتضمنه اليدان الظاهري). وقي هذا الصدد نكتفي بالتذکیر بان جع التراثيات تؤكد على الفرق 
الجوهري الموجود في أوضاع الإنسان بعد الموت تبعا لكونه جاهلا غافلا أو سالكا عارفا؛ وإذا 
كانت نتائج الموت (الحسي)ء بمعناه المعتاد. حددة هكذا بهذا التمييزء فالتحول المفضي إلى جال 
التربية الروحية يتناسب إذن مع درجة من الحقيقة أعلى. 

وكلمة موت هنا ينبغي أخذها طبعا بمعناها الأعمء وبالتالي يكن القول أن كل تغيْر في 
الوضع» مهما كان هو في نفس الوقت موت وولادة تبعا لرؤيته من هذا الحانب أو من الجانب 
الآخر: فهو موت بالنسبة للحالة السابقة وولادة في الحالة التي تتلوها. والانخراط في السلوك 
بوصف عموما بأثه ولادة ثأنيةء وهذه هي حقيقته بالفعل؛ غير آن هذه ألولادة الثانية تستلزم 
بالضرورة الوت عن عام الغفلة الدوني» فهي تتلوه مباشرةء إذ هما بجصر المعنى» وجهان لنفس 
التحول. وآما رمزية الشعيرة» فهي بطبيعة الال تعثمد على التمائل القائم بين جيع التحولات من 
وضع إلى وضع» وبسبب هذا التماثلء فإن الموت والولادة بالمعنى المآلوف يرمزان هما أنفسهما إلى 
اموت والولادة في الميدان الروحي؛ والصور المستعارة هما من اليدان الحسي تلقل بواسطة الشعيرة 
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إلى طراز آخر من الحقيقة. وني هذا الموضوع بالخصوص تجدر ملاحظة أن ما من تغيّر في الوضع إلا 
ويعتبر جاريا في الظلمات وهذا هو الذي يفستر رمزية اللون الأسود التعلق يما هو مقصود هنا" ؛ 
فلا بُ للمرشح للسلوك أن عر بالظلمة التامة قبل أن يفضي إلى آلنور الحقيقي. وفي مرحلة هذه 
الظلمة يقع ما يسمى ب ألنزول إلى عا الأموات'((أو ألمبوط إلى طبقات الجحيم))ء الذي توسعهنا 
ي الكلام حوله في موقع آخر؛ وهو إن آمكن القول»ء ك آلمراجعة الملخصة للأحوال السابقة. 
ليم بها الإلغاء النهاني للقدرات المتعلقة بحالة الغفلة» فيستطيع الكائن حيننذ أن يطور بجرية 
القدرات من الطراز السامي التي حلها في داته» والتي ينتمي التحقق بها إلى التربية الروحية بجحصر 
المعنى. ) 

ومن جانب آخر» حيث أن مثل هذه الاعتبارات» يمكن تطبيقها على كل تحرل في الوضع. 
والدرجات اللاحقة المتتابعة للسلوك تتناسب طبعا أيضا مع تحوّلات في المقام والحال. فيمكن القول 
أن كل ارتقاء لدرجة منها هو كذلك موت وولادة؛ رغم أن هذا القصل هناء إن أمكن مشل هذا 
التعبير» هو أف وضوحا وأقل أهمية أساسية من وقوعه عند الانخراط الأول في السلوك آي عند 
الانتقال من ميدان الغفلة الذوني إلى مدان السلوك الروحي. ومن البديهي أن التحولات الت 
مخضع ها الكائن خلال تطوره كثرة في الواقع كثرة غير حددة؛ وبالتالي إن درجات السلوك التي 
بلغ بكبفية شعائرية» في أي شكل تراثي» لا مكن أن تناسب إلا مع نوع من التصنيف العام 
للمراحل الرئيسية التي ينبغي اجتيازهاء وكل مرحلة منها مكن في حد ذاتها.أن تلخص ججموعة 
كاملة من المراحل الثانوية والوسطى. لكن في هله السيرورة» توجد بالتخصيص نقطة أكثر أهميةء 
تظهر فيها رمزية الموت من جديد بالكيفية الأكثر تفصيلا؛ وهي تتطلب مرة أخرى بعض الشروح. 

ف الولادة الثانية» من حيث تناسبها مع بداية السلوك هي مجصر المعنى» كما قلناه سابقاء 
إحياء نفساني؛ وي ايدان النفساني بالفعل» آي في انجال الذي تتتمي إليه المينات اللطيفة للكائن 
الإنساني» ينبغي أن تتم المراحل الأولى للترقي السلوكي؛ لكنها لا تشكل هدفا في حذ ذاتهاء وما 
هي إلا مراحل تحضيرية بالنسبة لتحقق قدرات من طراز أسمسى» آي من طراز روحاني بالمعنى 
الحقيقي هذه الكلمة. وبالتالي» فنقطة السيرورة السلوكية التي كنا بصدد الإشارة إليها هي الي تمشل 


هذا التفسير يتلاءم أيضا مم ما يتعلق يمراحل العملية الكيميائية للحصول على حجر الحكمة اهرمسي ((أو الإكسير عتد 
الكيمياتيين)). وهي المراحل المتناسبة بالضبط مع مراحل السلوك الروحي» كما نبهنا عليه سابقا. 
ينظر باطنية دانتيه. 
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الانتقال من الميدان النفساني إلى الجال الروحاني؛ وبصفة أخحص يمكن النظر إلى هذا الانتقال مُشكلاً 
ل موتة ثانية' وللولادة ثالكة”. وتجدر إضافة أن هذه الولادة الثالة نمثل بالأحرى ك بعث جديد 
بدلا من ولادة عاديةء لأ المقصود هناء ن بعد بداية كما كان عليه الحال عند الانطلاق الأول في 
السلوك؛ والقدرات التي تم تطوّرها وتمت حيازتها نهائياء ينبغي أن تكون حاضرة مرة أخرى بعد 
ذلك الانتقال» لكنها تضحى حينثذ متجوهرة بكيفية تمائل تجوهر القدرات الإنسانية إلى الحسد اليد 
أو جسد البعث والنشور أي إلى ما وراء الأوضاع الحاصرة انحددة لنمط وأجود الفردية على ما هي 
عليه 

وهكذا تصبح المسالة بسيطة في الحملة بإرجاعها إلى جوهرها؛ والذي يعقدهاء كما محدث 
في كل الأحيان تقريباء هو الاختلاطات التي تقحم فيها بزج اعتبارات تعود في الواقع إلى أمر آخر 
غاما. وهذا ما يحصل بالخصوص في موضوع ألوتة الثانية؛ فكثيرهم الذين يزعمون أنها مرتبطة 
بدلالة سيئة تخصيصا: لعدم علمهم ببعض الفروق الحوهرية بين ختلف االات التي يكن استعمال 
هذه العبارة فيها. وتبعاأً لا كنا بصدد باته» فن ألموتة الثانية ليست بأمر آخر غير الموت النفساني؛ 
وهو الذي بحدث بعد موت الجسم بمدة تريد أو تنقص» بالنسبة للإنسان العاديء خارج أي سيرورة 
تربوية؛ لكن هذه الموتة الثائية لن تفضي حينئذ إلى ام جال الروحاني» ومخروج الكائن مسن الوضع 
البشري» يننقل إلى وضع أخر من أوضاع جلى الظهورفقط. وبالنسبة للجاهل الغافل يوجد هنا 
احتمال رهيب» والأسلم له والأولى به آن يمكث في ما سميناه ب أمتدادات الوضع البشري؛ وهذه 
هي العلة الرئيسية للشعائر الجنائرية في جميع التراثيات. أما بالنسبة للسالك العارف فالمر يختلف 
مغاماء إذ آنه لا بحقق قدرات الوضع البشري نفسها إلا ليصل إلى تجاوزهاء وينبغي عليه بالضرورة 
أن ينعتق من هذا الوضع» من دون أن بحتاج في هذا إلى انتظار تحلل المظهر الجسماني لكي ينطلق إلى 
المقاماث العليا. 

وحتى لا ثلغي أي احتمال» نضيف أيضا أنه يوجد مظهر سيء آخر لل موتة الثالفة. 
ويرجع إلى ضدية التربية الروحية تخصيصاء وبالفعل» فإ هذه الأخررة تحاكي في مراحلها التربية 
الروحية الحقيقيةء لكن نتائجها هي» إن صح القول» على تعاكس. ولا يكن طبعاءعلى أي حال أن 
تقود إلى ألميدان الروحاني» بل بألعكس لا يمكنها إلا إقصاء الكائن عن هذا الميدان إلى أبعد ما يكن. 


i‏ في الرمزية الماسونيةء يتناسب هذا مع الترقي إلى رثبة المعلم. 
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وعندما يصل الفرد التابع هذا امسار إلى الوت النفساني» فإئة جد نفسه في وضع لا يشبه بالضبط 
وضع العامي الجاهل البسيط: وإلمأا هو وضع أسرا حالا ومتآلأ بسبب التطور الذي أتاحه 
للقدرات الأشد اغحطاطا المتعمية إلى النمط اللطيف؛ لكن لن نلح أكثر من هذا على هله الالة 
ونكتفي بالإحالة إلى الإشارات التي ذکرناها حوطما في مناسبات اخرى'"؛ والحق يقال أتها حالة لا 
يمكن أن تكون ها أهمية إلا من وجهة نظر خاصة جذاء ومهما كان ا لحالء فهي لا علاقة هما إطلاقا 
مع التربية الحقيقية. ومصير الممارسين للسحر الأسود كما يقال عموماء لا يهم إلا أنضهم؛ ونما لا 
جدوی منه على أي حال إذكاء المذيانات التي يزداد جموح الخيال فيها أو ينقص» والتي كثيرا ما 
جلبها هذا الموضوع؛ ولا يجدر الاهتمام بهم إلا لفضح مساوئهم عندما تفرضه الظروف» ومقاومتها 
بقدر الإمكان؛ وهذه المساوئ في عصرنا مع الأسف» هي أوسع انتشارا بكثير ما يكن أن يتخيله 
الذين م تكن مم فرصة التيقن منهأ مبأاشرة. 


.38 ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمانء البابان 34 و‎ (١ 
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الباب 27 
الأسماء العامية الظاهرية والأسماء الخاصة بالتريية الباطنية 


خلال كلامنا السابق عن تلف أنواع الأسرار من الصنف الخارجي الذي سطحيته تزيد 
أو تنقص» والتي يكن آن توجد في بعض التنظبمات» سواء منها الروحية أو غيرهاء ذكرنا من بينها 
لسر المتعلق بأسماء أعضاء التنظيم؛ ولأول وهلةء ومن دون اللجوء إلى البحث عن سبب أعمق؛ 
يمكن هذا السر أن يبدو مندرجا من بين جرد تدابير الاحتباط المخصصة لدفع الأخطار الحتمل 
ورودها من أي أعداء. وبالفعل» هذا هو الحاصل بالتأكيد في كثير من الحالاث. لاسيما في حالة 
التنظيمات السرية العامية الخالصة؛ لكن رغم هذاء عندما يتعلق الأمر بتنظيمات التربية الروحية: 
فبالإمكان وجود بعد آخر. بجيث يكتسي هذا السر كبقية الأشياء الأخرى كلهاء طابعا رمزيا 
حقيقيا. ومن المهم الوقوف قليلا عند هذه النقطةء خاصة أن طرافة الأسماء المثيرة للقفضول 
أصبحت إحدى مظاهر الفردية الحديئة الأكثر شيوعاء: ودعوى تطبيقها على أمور الميدان التربوي 
الباطيء يبكشف مرة أخرى عن جهل خطير جحقائقه» وعن اتجاه منكر في إرادة إرجاعه إلى عوأارض 
عا العوام. والترعة التأريخية للمعاصرين لناء لا ترضى إلا بوضع أسماء أعلام على كل الأشياء 
أي لا تقنع إلا بعزوها إلى أفراد معيّنين من البشرء تبعاً لأضيق القصورات انحصاراء والجاري بها 
العرف في الحياة المعتادة الخافلة التى لا اهتمام ها إلا بالميئة المجسمانية وحدها. لكن الذي ينبغخي 
سبقا آن يدعو إلى التأمل في هذا الصددء هو آنٌ أصل التنظيمات التربوية لا يكن أبداً إرجاعه إلى 
مثل أولئك الأفراد. وعندما تعلق بالتنظيمات التربوية ذات الطراز الأعمق» فإنه لا يكن التعرف 
على أعضاتها أنفسهم» لا لأنهم يتسترون. إذ لو كان هذا شأنهم لا أمكن لاجتهادهم في التخفي أن 
يكون فعالا على الدوام» وإنما لأنهم بكل دقةء ليسوا شخصيات بالمعنى الذي يريده المؤرخون. 

وبالتالي فمن الخطا أن يعتقد أحد إمكانية تسميتهه""؛ وقبل الدخول في شروح أوفى. 
نقول أن ثمة ما يماثل هذا الذي ذكرناه» مع اعتبار كل شيء في موقعه المناسب» في جميع درجات 
سُلم مراتب السلوك الروحي» حتى في أبسطها؛ وإذا كان التنظيم التربوي هو حقا كما ينبغي أن 
يكون عليهء فان تسمية آي واحد من أعضائه باسم عامي ((آي لا يناسب حقيقته الروحية)) لا 


1 هذه الحالة هي با لخصوص: في الغرب. حالة المنخرطين في تنظيم وردة الصليب الحققين. 
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يخلو دائما من خطاء حتى إن كان صحبحا ظاهرياء وهو خطا يشبه تقريبا اخلط بين مشل مسرحي 
والشخصية التي يلعب دورهاء بحيث يقع الإصرار على تطبيق اسمها عليه خلال كل ظروف حاته. 

لقد آکدنا في ما سبق على تصرّر الانخراط في السلوك ك ولادة ثائية. والتبعة الماطقية 

شرة هذا التصورء في العديد من التنظيمات» هي بالتحديد اخحذ السالك اسما جديدا ختلف عن 
سمه العموي. وليس هذا جرد إجراء شكليء فهذا الاسم ينبغي أن يتناسب مع هيشة ختلفة 
لكيانه» وقد أصبح التحقق بها مكنا بتأثير الفعالية الروحية الق بلنتها له التربية الروحبة. وحتى في 
وجهة النظر الظاهريةء يكن ملاحظة وجود نفس العملية؛ لسبب ماثل» في بعض التنظيمات 
الدينية. وبالتالي يصبح لنفس اکن هيتتان متميزتان» إحداهما ظاهرة في العا الخارجي» 
والأخرى باطنةء ني التنظيم التربوي"؛ وفي الحالة السويةء ينبغي أن بكون لكل منهما اسمها 
ا لخاص» واسم الواحدة لا يتلاءم مع الأخرى» حيث أنهما نتمیان إلى ميدانين ختلفين حقا. ويكن 
الذهاب إلى أبعد من هذا: فكل درجة من السلوك الفعلي تتناسب كذلك مع هيئة أخرى للكائنء 
فينبغي إذن أن يأخد السالك اسما جديدا مناسبا لكل درجة يرتقي إليها؛ وحتى إن نم بعطى له هذا 
الاسم بالفعل» فهو على أي حال موجود كتعبير بميز اهيئة الحديدة» إذ ليس الاسم بشيء غير هذا 
في الحقيقة. 

والآن» حيث أن هذه الميئات مرتبة في الكائن وفق سّلم تدريجي» فكذلك ترتيب الأسماء 
الممثلة ها على التتالي؛ ويكون الاسم أصح كلما تناسب مع هيئة من طراز أعمق؛ لأنه يعبر حينفذ 
عن مر هو أقرب إلى الجوهر الحقيقي للكائن. وبالتالي» خلافا للرأي الشائع» فإن الاسم العمومي. 
بحكم ارتباطه باهيئة الأبرزخروجا وبامظهر الأكثر سطحية» هو الأدلى صحة من جميع أسماء 
الميئات الأخحرى؛ وهذا هو الحاصل في الواقع» لاسيما في الحضارة التي فقدت كل طابع تراثي› 
حيث أمسى الاسم الفلاني غير معبّر عن أي شيء في طبيعة الكائن. أما الاسم الذي يكن نعته 
بالاسم الحقيقي للكائن الإنساني. وهو أصحها جميعاء فهو بجحصر المعنى الاسم الذي هر عدد 
بالمعنى الفيثاغوري والقبالي ذه الكلمة ((نسبة إلى القبالة آي العلم الباطني في الملة العبرية))» وهو 


ييغي أن يتظر إلى الأولى منهما كالها ذات وجود وهمي بالنسبة إلى الثانية ليس فقط بسبب الفارق بين درجات الحفيقة 
التي تتميان إليها على الجالي لن أيضا بسبب ما شرحناه قبل قليلء من أث ألولادة الثائية تستلزم بالضرورة موت 
الفردية العامة الدوريةء يٹ لا ببق منھا سوی جرد مظهر خارجي. 
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المناسب للهيئة المركزية لفرديتهء أي لتحققه بالرجوع إلى الفطرة لأصالية الأرلء لأنها هي الي 
تشكل التعبير الكامل عن جوهر حقيقته الفردية. 

ونتيجة هذه الاعتبارات هي أن الاسم الباطني لا ينبغي آن يعرف في العا الخار جي ٳد آنه 
مشل هيئة للكائن لا يمكن ظهورها ني الخارج» ولو عرف لسقطت معرفته في الفراغ إن صح القول» 
حيث لا تجد شيثا مكن أن تنطبق عليه حقا. وبالعكس» فن الاسم العمومي يشل هيشة يجب على 
الكائن آن يتجرد منها عندما يلج في اليدان التربوي» ولا مسي حينئذ بالسبة إليه سوى جرد دور 
يلعبه في الخارج؛ وبالتالي» لا يمن أن تكون نذا الاسم قيمة في الميدان الباطني. إذ أن ما يعر غضه 
لا وجود له في هذا الميدان. ومن البديهي أن الوعي بهذه الأسباب العميقة المميزة والفاصلة إن 
أمكن مثل هذا التعبيرء بين الاسم الباطتي والاسم العمومي من كونهما معبرين عن كلونتين 
ختلفتین تماماء کن آن لا يكون حاصلا في كل موقع يتم فيه فعلا تغيير الاسم؛ وتبعا لانحطاط 
بعض التنظيمات التربوية» فقد يؤول إلحال إلى عاولة تفسبر هذا التغيبر بعلل خارجية تماماء كالقول 
مثلا باه جرد إجراء احتياطي؛ وقيمة هذا التبرير تساوي في الحملة تقريباً قيمة تبريرات الشعائر 
والرمزية بمعنى أخلاقي أو سياسي» لكنها لا تنفي بتاتا أن الأعر في أصله مختلف عن ذلك تاما. وي 
لمقابلء إذا كان الشأن متعلقا بتنظيمات عاميةء فنفس هذه المبررات الخارجية تصبح مقبولة حقاء 
ولا يكن وجود شيء أكثر من ذلك إلا في بعض الحالات التي ذكرناها في سياق الكلام عن 
الشعائرء حبث توجد رغبة في حاكاة ما يجري في التنظيمات التربوية» لكن من دون أن تستجيب 
هذه طبعا إلى أدنى حقيقة؛ وهذا يبن مرة أخرى أن ظواهر متشابهة يمكن فعلا أن تخفي أمورا ني 
غاية الاختلاف. 

والآن. فإك كل ما ذكزناء حتى هذه اللحظة حول كثرة الأسماء المثلة لا يناسبها من 
هیئات اکان پر جح حصريا إل امتدادات الفردية اللإنسانيةء المحدرجة في تحققها الكامل: آي آنها 
سلوكيا تنتمي إلى ميدان ألأسرار الصغرى كما سنشرحه لاحقا بكيفية آدق. وعندما يقل الكائن 
إلى الأسرار الکری آي إلى نحقيق المقامات التعالية عن الفرديةء فإته بهذا يلتقل إلى ما وراء الاسم 
والشكل» لأنهماء كما ينص عليه التعليم اهندوسي بعبران عن جوهر الفردية ومظهرها (ناما - 
روبا) وبالتالي» فمثل هذا الکائن: لم يعد له حقا آي اسم إذ آنه بعبر عن تقیید قد انعتق منه نهائیا؛ 
وإن اقتضى الحالء يمكن له أن يأخذ آي اسم للظهور في الميدان الفردي» لكن هذا الاسم لن يسؤثر 
فيه باي کیفية کانت» وسیکون بالسبة له عرضیا کمجرد ثوب يکن آن ينزعه آو آن يغیره كما 
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يشاء. وهذا هو تفسر ما قلناه قبل فليل. أي عندما يكون المقصود تلظيمات من هذا الطراز فلا 
توجد لأعضائها أسماءء بل هي ذاتها لا اسم ها+ وفي هذه الأوضاع ماذا بقي ما يكون أن يستدعي 
فضول العام الخارجي؛ وحتى إن اتفق له اكتشاف أسماء معدودة فقيمتها لا تعدو آن تكون قيمة 
اتفاقية اصطلاحية تماما؛ وكن وقوع هذاء في كثير من الأحيان» في تنظيمات من مستوى أدنى ما 
سبق ذكره حيث ستعمل مثلا إمضاءات مشتركة تمثل إما نفس هذه الجحمعيات في جملتهاء وإما 
وظاقف تعتبر مستقلة عن الأفراد اين يقومون بها. ومرة آخرى» نكرر أن هذا كله ناتج عن طبيعة 
الأمور التربوية الباطنية ذاتهاء حيث لا دخل للاعتبارات الفردية أصلاء ولا تهدف بتاتا إلى تضليل 
بعض مساعي االتقفي حتى إن كان هذا حاصلا في الواقع كتبعة تلقائية غير مقصودة في حد ذاتها؛ 
لكن آنى للعوام إمكائية افتراض أن مقاصد هذه الأمور تختلف عن ما يكن هم أنفسهم أن 


HF 


يشصدوه. 

ومن هنا جاءت: في العديد من الحالاتء صعوبة أو حتى استحالة التعرف على مؤلفي 
أعمال ها طابع تربوي باطني مؤكد؛ فإما أن يكون صاحبها مجهولا تماما وإما ما يعود إلى نفس 
الحال. وهو خلوها من إمضاء ما عدا علامة رمزية أو أسما اصطلاحيا؛ ولا داعي أصلا إلى الظن 
أن أصحابها قاموا في العا الخارجي بای دور ظاهر يذكر. وفي المقابل؛ عندما تحمل مثل تلك 
الأعمال اسم شخص يعرف عنه أنه عاش بالفعل» فالنتيجة تبقى ضئيلةء لأنها لا تدل بالضبط على 
حقيقة ما بُبحث عنه؛ فحتمل جدا أن لا یکون هذا الفرد سوی شخصا یتلم باسم غیره آو حتی 
قناعا حار جيا لطرف آخر؛ وقي هذه الحالةء يكن أن توجد في العمل المنسوب إليه معارف لا علم له 
بها أصلا في الواقع؛ ويمكن أن لا يكون سوى منتسب لاطريق وله فيه درجة دنياء أو حتى جرد 


عامي م اخحتياره لأسباب عارضة”؛ فمن البديهى حيشذ أن لا عبرة بالمؤلف وإلما العبرة فقط 


بالتنظيم الذي يوحي إليه. 


أ هذه الحقيقة قابلة لتطبيتق عام جدا في جيع الحضارات التراثية: بفعل ارتباط طابعها التربوي الروحي بالحرف نفسهاء 
بحيث آن كل عمل فى (أو مأ يسميه امحدثون بهذا الاسم) من أي نوغ كان : له بالضرورة سهم في هذا الطابع بمقدار ما. 
وحول هله المسآلة المتعلقة بالعثى العلوي والتراڻي لد غفلية ((أي إغفال ذكر آسماء الذين يقومون بأعمال فنية أو 
غيرها)) ينظر هيملة اكم وعلامات آخر الزمان» الباب 9. 

كمال يبدو أن هذه هي حالة سرديات الكأس المقدسةء بالنسبة لقسم منها على الأقل؛ وإلى مسالة من هذا النوع 
ترجع» في الصميمء كل الناقشات ال استدعتها شخصية شكسبيرء رغم أن المساهمين فبها م يعرفوا آبدا في الواقم: 
العودة بهذه المسالة إلى إطارها الخقيقيء ول بفعلوا سوى تعقيدها بكيفية پتعذر حلها تقريباً. 
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وإضافة إلى هذاء حتى على المستوى العامي» يمكن أن نستغرب من الأهمية التي أعزى في 
أيامنا هذه إلى فردانية المؤلف الشخصيةء وإلى كل ما تعلق بها من قريب آو من بعيد؛ فقيمة العمل 
هل هي مرتبطة بهذه الأمور باي كيفية كانت؟ ومن جانب آخرء من البسير ملاحظة أن الحرص 
على تثبيت اسم على عمل ماء بقل بمقدار ما تكون الحضارة أولق ارتباطا بالمبادئ الترائية؛ 
وبالفعل» فإن ألفردانية الشخصية في جيع مظاهرها ما هي إلا الإنكار نفسه لتلك المبادئ. ويمكن أن 
نفهم بأ كل هذه الاعتبارات متماسكة متلاحةء ولا نريد مزيدا من الإلحاح حومهاء لاسيما آلنا 
كثرا ما شرحنا هذه الأمور في السابق في مواقع أخرى. لكن؛ بهذه المناسبةء قد لا يخلو من الفائدة 
التأكيد مرة أخرى» على دور العقلية المضادة للتراث الروحي. والمميزة للعصر الحديث: كسہب 
رئيسي لعدم فهم حقائق التربية الروحية وعلم الباطن» وللتوجه في منحى اختراها في وجهات نظر 
عامية دونية. وهذه العقليةء تحت آسماء مثل النرعة الإنسانوية (٥77211810ا۲1)‏ و العقلانية. 
هي الت تجتهد باستمرارء منذ قرون عديدةء في إرجاع كل شيء إلى حدود الفردية البشرية الدونية 
ونعفى بها الجزء الضيق الذي يعرفه العوام» وفي نفي كل ما يتجاوز هذا الميدان المنحصرة أبعاده: 
وبالتالي نفي كل ما يعود إلى التربية الروحية في أي درجة من درجاتها. والحاجة غير ملحة كثيرا إلى 
التنبيه على أن الاعتبارات الى كنا ہصدد عرضها هنا تعتمد أساسيا على التعليم الميتافيزيقي الخاص 
مراتب الوجود. إذ هي تطبيق مباشر له" ؛ وكيف يكن هذا التعليم أن بهم من طرف الذين 
يعون جعل الإنسان الفردي» بل هيئته الحسمانية حصرياء جملة كاملة في حد ذاتها مغلقة. أي كائنا 
قائما بتفسه» بدلا من أن بُری كما هو عليه في الحقيقة. مظهرا عارضاً عابراً لکائن» في ميدان حاص 
جدا من بين الكثرة اللاحددة للميادين التى تشكل جملتها الوجود الكلي؛ ولنفس هذا الكائن كثرة 
من الميئات المتنوعة المناسبة لتلك الميادين» وباستطاعته في الحاضر الوعي بها باتباعه تحديدا الطريق 
المفتوح أمامه بواسطة التربية الروحية العرفانية. 


العرض الكامل هذا الموضوع» ينظر في كتابنا مراقب الوجود. 


1/5 


الباب 28 
رمزية المسرح 


قبل قليل قارنا اخلط بين الكائن ومظهره الخارجي العمومي» بالئلط الذي يرتكب عندما 
يراد جحل مطابقة بين ثل في مسرح والشخصية التى يلعب دورها؛ ولكي يفهم إلى أي حد تذهب 
صحة هذه المقارنةء سنتطرق إلى بعض الاعتبارات العامة حول رمزية المسرح التي لا تبتعد عن 
موضوعنا هناء حتى إن كان تطبيقها لا يقتصر حصريا على ما بتعلق ميدان التربية الروحية بجحصر 
المعنى. ومن المعلوم أن هذه الرمزية يكن ربطها بالطابع الأول للفنون والحرف فقد كانت كلها 
حائزة على قيمة من هذا الطراز لكونها مرتبطة بدأ علوي هي متفرعة عنه كتطبيقات عارضة؛ وم 
تفقد عمقها المقدس إلا جرّاء الانحطاط الروحي للبشرية خلال المسار الابط لدورتها التاريخية» كما 
شرحناه في الكثير من المناسبات. 

وبصفة عامة» يمكن القول أن المسرح رمز جلى الظهور» وهو يعبر بأتم ما مكن على طابعه 
الوهمي؛ ويمكن اعتبار هذه الرمزية إما من وجهة نظر الممثلء أو من وجهة نظر المسرح نفسه. 
فالممثل يرمز إلى ال هو أو إلى هوية الشخصبة الذاتية ا لمتجلية فى سلسلة غير عحددة من الأحوال 
واهيئات» التي بمكن اعتبارها كأدوار ختلفة بعددها؛ وينبغي التبه إلى الأهمية التى كان يكتسبها 
الاستعمال القديم للقناع كتجسيد حذه الرمزية سيدا صحبحا ا ا القناع» 
يبقى الممثل هو نفسه في جميع أدواره» مثله مثل اهوية الذاتبة التي لا تنأثر بتجلى جميع مظاهرها: 
ونزع القناع» بالعكس» بارزم الممثل بتغيير هيئته ا لخاصة» فيدو كانه بكيفية ماء كانه بحدث تحويرا في 
هويته الذاتية. لكن رغم هذاء ففي جيع الحالات» ببقى الممثل في الصميم غير ما بظهر عليه في 
الخارج» كما أن الموية الذاتية ليست هي الأ حوال المحعددة الظاهرة منها؛ وما هذه الأحوال سوى 
الظواهر الخارجية المتغيرة التي تكتسيها لتحقيتق القدرات اللاحددة وفق الأماط المتنوعة اللائمة 
لطبيعتهاء التي تشتمل عليه الموية في ذاتها في الآن الدائم ا لحاضر للبطون الغيي. 


ر1( لا نقول عن هذا الطابع أنه غير حقبقي؛ فمن المعلوم آن الوهم ينبغي اعتباره كنمط من الحقيقة المنقوصة فقط. 
)3( تدر ملاحظة إن هذا القناع كان يسمى في اللاتينية a”‏ person“؛‏ والموية الذاتية (21:‡6٣۲50۸ءم‏ 4|) هي حرقياء ما 
حتفي تحٹث تناع الفردية. 
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وإذا انتفلنا إل وجهة النظر الأخرىء يمكن القول أن المسرح هو صورة العالمء فكل منهما 
صر المعنى تيل لأن العام نفسه لا وجود له إلا كتابع للمبدأالحق وكدال عليه به وأساسيا لا 
قيام له إلا به في جميع ما هو عليه وبالتالي يكن النظر إلى الكيفية التي هو عليها كرمز للمستوى 
المبدئي؛ وهلا الطابع الرمزي يضفي عليه قيمة أعلى نما هو عليه في نفسهء حيث آنه بذلك يساهم في 
طراز من الحقيقة أسمى”. 

وفي العربيةء يطلق على المسرح اسم تمثيلء وهذه الكلمةء ككل الألفاظ المشتقة من الحذر 
مثل» تدل بحصر المعنى على المشابهة والمقارنة والصورة والشكل. وبعض علماء الشريعة يستعملون 
كلمة عالم المثال للتعبير عن كل ما يوصف في النصوص القدسة بألفاظ رمزية بجيث لا ينبغي أخذها 
با لمعثى الحرفي. ومن اللافت للنظر أن البعض يطبق هذه العبارة على ما يتعلق باللاتئكة والشياطن: 
وهم الذين بالفعل يثلون المقامات العلوية والدركات السفلية للكاتن» التي لا يكن طبعا وصفها إلا 
وصفا رمزيا بألفاظ مستعارة من العام الحسوس؛ ومن ناحية آخرى» باتفاق أقل ما يقال عنه أنه 
عجيب»؛ من المعروف الدور المائل الذي تلعبه الملائكة والشياطين في المسرح الديني خلال العصر 
الو سيط. 

وبالفعل» فالمسرح لا يقتصر حتما على شيل العام الإنسانيء أي على مرتبة واحدة من 
جلى الظهور؛ وإغا يكن أيضا أن ثل في نفس الوقت العوا العلوية والسفلية؛ وهذا السہب» كان 
مشهد المسرح ني ثيل السريات (”كء٣é6اذإص‏ وع1) خلال العصر الوسيط. مقسما إلى عدة 
طوابق تتناسب مع ختلف العوام» وموزعة عموما وفق التقسيم الثلاي: السماء والأرض والجحيم؛ 
وجري النشاط في نفس الوقت في محتلف هذه الأقسام للدلالة على التواقت الجوهري لراتب 
الوجود. وعدم قهم هذه الرمزية عند احدئين داهم إلى النظر إليها كنوع من السذاجة لكي لا يقال 
كنوع من الرعونةء مع أن ها هنا بالتحديد المعنى الأبعد عمقا؛ والمدهش هو السرعة التي حدث بها 
هذا الانعدام في الفهم» بكيفية بارزة عند كتاب القرن السابع عشر؛ وهذا الانقطاع المحذري بين 
عقلية العصر الوسيط وعقلبة العصور الحديثة؛ بالتأكيد ليس هو أحد آهون ألغاز التاريخ. 

وحيث آننا تطرقنا لذكر عام الأسرار» فقد لا يخلو من فائدة التنبيه على تميز هذه الشسمية 
ذات المعنى المزدوح: فمن حيث دقة الاشتقاقء كان من الفروض أن تكتب الكلمة هكذا 


اعتبار العام إما بإرجاعه إل اليد الحقء وإما باعتبارما هو عليه في نفسهء هو أيضا الذي يقيم فارقا أساسيا بين وجهة 
نظر العلرم الترالية ووجهة نظر العلوم الظاهرية العمومية. 
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“mistéres‏ لأنها مشتقة من اللاتينية 
بوضوح إلى آي حد كانت التمشبليات المسرحية من هذا النوع» في أصلهاء معتبرة كجزء مكمل 
للاحتفال بالأعاد الدينية . لكن؛ الغريب هو أن هذا الاسم تقلص واختصر بحيث صار بالضبط 
جانسا لفظيا لكلمة ”sءإغاءإه“.‏ ليصبح في النهاية متطابقا مع هذه الكلمة التي هي من اأصل 
يوناني ومن اشتقاق ختلف تاما؛ فهل حصل هذا التطابق كإشارة فقط إلى أسرار (۴8١6ا؟۸¥١)‏ 
الدين» عند عرضها في المشاهد المسرحية المسماة باسم السرّيات؟ هذا احتمال مقبول بلا شك؛ لكن 
من جانب آخر إذا تذكرناء أن تمثيليات رمزية ماثلة كانت تقع في سريات العصر القديم في اليونان 
وأيضا في مصر على الأرجح > فإنتا سنميل إلى رؤية هذا الأمر صاعدا إلى ما هو أقدم بكشر. 
وكانه علامة على استمرارية نوع من التراث الباطفي والتربوي العرفاني. الذي يبرز في الخارج» 
بفواصل زملية تطول أو تقصر؛ من حلال تظاهرات متشابهةء تبعا للتكيف اللازم الذي يقتضيه 
تنوع ظروف الأزمنة والأمكدة". وني مناسبات أخرى» كانت لنا فرص عديدة للتنبيه على أهمية 
التشابهات اللفظية بين كلمات ختلفة من حيث فقه اللغةء أي أهميتها كإحدى وسائل اللغة 
الرمزية؛ وفي الحقيقة.ء لا وجود هنا لأي تعسف أو اعتباط مهما كان رأي غالبية المعاصرين لنا في 
هذا الموضوع؛ وهي قريبة بكيفية مباشرة لأنواع التأويل التي ترجع إلى أل نيروكتا المندوسية؛ لكن 
أسرار التشكيلية الخفية لنسيج اللغة قد فقدت تماما في پومنا هذا ججيث أمسى من الصعب جدا 
الاشارة إليها من دون أن يتخيل كل واحد أن ذلك لا يعدو اشتقاقا زائفا بل حتى تلاعبا بالألفاظ 
مبتذل؛ وأفلاطون نفسه» الذي بجا أحيانا إلى هذا النوع من التاويل» كما آشرنا إليه سابقا إشارة 
عابرة في سياق الكلام عن القصص الرمزي» نم يسام من الانتقاد الزائف الصادر من عقليات 
منحصرة ضيقتها الآراء المسبقة الحديثة. 

ولكي نختم هذه الملاحظات القليلةء ننبه أيضاء في رمزية المسرح» على وجهة نظر أخرى؛ 
ترجع إلى المؤلف المسرحي؛ فمختلف الشخصيات هي من مبدعاته الذهنيةء وبالتالي يكن أن ينظر 


= 


“misterium‏ التي تعنی قداس أو وظيفةء وهو ما يدل 


٤‏ من جانب آعر كلمة ”116187“ أي جرفة هي أيضا مشتقة من لفظة ”۲111عا5آمآ“ معني وظبفةء كما نهنا عليه 
في موقم آخر (هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان الباب 8). 

التفعيل العملي الشعائري لد سرديات التربوية ذات العمق العرفاني الباطتي التي تكلمنا عنها سابقاء يكن ربطه مباشرة 
بتلك التمثبليات الرمزية. ) 

الإبراز الحخارجي ' في شكل ديني خلال العصر الوسيطء يكن أن يكرن اتبا عن مشل هذا التكيف؛ وبالتاليء فهو لا 
پشکل اعتراضا صد الطابع الباطني ذا الترات في حد ذاته. 


179 


إليهاء إذا صح القول»ء كامتدادات لذاته هوء مشلها تقريبا مثل الأشكال اللطيفة الت تنشأ ني حالة 
الرؤيا المنامية. ونفس هذا الاعتبار بنطبق طبعا على إبداع أي عمل من صنع التخيل» مهما كان 
نوعه؛ لكن الالة الحاصة بالمسرح تتميز بكون الإبداع يتحقق بكيفية محسوسة» معطيا صورة للحياة 
نفسهاء كما بحصل أيضا في المنام. فللمؤلف إذنء في هذا الصددء وظيفة خلاقة حقاء إذ آله يدع 
عالما مصنوعا بكامله من نفسه؛ فهو بهذا الرمز ذاته للوجود الحق في إبداعه جلى الظهور الكلي. 
وسواء في هذه الحالةء أو في المنام» تبقى الوحدة الجوهرية لبدع الأشكال الوهمية ثابتة لا تغيرها 
كثرة هذه التحولات العارضة العابرةء كما أن وحدة الوجود الحق لا تغرها كثرة جلى الظهور. 
وهكذاء مهما كانت وجهة النظر التي قف عندهاء فإننا دائما نجد في المسرح هذا الطابع الذي هو 
العلة العميقة لوجوده» مهما کان جهل الذين جعلوا منه شيا عاميا دونيا خالصاء وهو الطابع 
الذي بمقتضى نفس طبيعته» بُشكل أحد أكمل رموز جلى الظهور الكلي. ((الاعتبارات التق 
تضمنها هذا الباب ملخصة بأوضح بيان في كلام الشيخ الأكبر بن العربي حول خيال الستارة في 
آخر الباب 317 من الفتوحات المكيةء وهو الباب المتعلق بسورة الملك)). 


)11 ینظر کتاب مراٹت الوجود المتعددة الاب 0 
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الباب 29 
الفرق في التربية الروحية بين العملي' و 'النظري 


أا فحصنا مسالة المؤهلات التربويةء أشرنا إلى نوع من اطا المتفشي جدا حول معنى كلمة 
عملي (11 .)0p ٤۲2‏ وبالتالي أيضا حول المعنى المعاكس - إن صح القول - آي معنى كلمة نظري 
(ai9اuءéمs)؛‏ وكما ذكرنا حينذاك. يبدو لنا آنه ينبغي الإلحاح على هذا الموضوع بصفة أخص. 
لوجود صلة متينة بين هذا الخطاً والجهل العام بجا عليه حقا التربية الروحية. وتار يجياء إن أمكن 
القول» تطرح هذه المسالة عند الكلام عن الماسونية بصفة أكثر مميّرأ» حيث تستعمل عادة في شأنها 
الكلمتان المذكورتان. لكن ليس من الصعب فهم أن في صميم المسألة مدى آوسع بكثيرء بل يوجد 
هنا أمر يمكن تطبيقه على جميع الأنماط التربوية» وفق أشكال متئوعة؛ وهذا هو الذي مجعل فا كل 
الأهمية في وجهة النظر التي نقف عندها. 

ونقطة انطلاق الخطا الذي ننبه عليه تتمثل في ما يلي: حيث أن نمط التربية الماسونية مرتبط 
بحرفةء وهذه حالةء كما نهنا عليهاء بعبدة جدا عن أن تكون استئنائية» وحيث أن رموزها 
وشعائرهاء وبكلمة واحدة وسائلها الخاصة في كل ما ها من تميز» تستند أساسيا على حرفة البناء 
فقد آل الأمر إلى اخلط بين العملي و النقابي' )0۲P0۲16‏ وقوفا هكذا عند المظهر الأقرب إلى 
الخارج والأكثر سطحية للأمور؛ وهذا هو الموقف الطبيعي لمن ليست عنده أية فكرةء بل حتى أي 
خاطر يخطر بالبال حول التحقق التربوي الروحي العرفاني. والاعتقاد الأكثر شيوعا يكن صياغته 
كما يلي: الماسونيون العمليون كانوا حصريا رجالا يمارسون الحرفة (أي حرفة البناء)» وشيثا فشيثا 
قبلوا بان يكون من بينهم» بصغة تشريفية إن صح القول أشخاصا غرباء عن فن البناء"؛ لكن» في 
النهاية آل الحال إلى أن أمسى هذا العنصر الثاني هو المهيمن» ونتح عن هذا تحول الماسونية العملية 
إلى الماسونية ألنظرية التى لم يبق ها مع الحرفة إلا علاقة تصورية أو مثالية؛ ويرجع تاريخ هذه 
الماسونية النظريةء كما هو معلوم إلى بداية القرن الثامن عشر؛ لكن البعض» لرؤيتهم وجود أعضاء 
ومعم هذاء فقد كانت هؤلاء الأشخاص في الواقع علافة ما غير مباشرة على أي حال مع هذا الفن» ولو بصفتهم راعين 
له (أو ۸57 4۲0م بالمعنى الإتجليزي هذه الكلمة)؛ وبكيفية ماثلة. في عهد لاح قبل الْعّمال مهنة الطباعة كل الذين 
كانت هم علاقة مع فن طبع الكتب» أي ليس فقط بائعي الكتب وإتما أيضا المؤلفين أنفسهم. 
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غير عمال في الماسونية العملية القدية» اعتقدوا إمكانية استنتاج أنهم سبقا كانوا ماسونيين لظريين. 
وني جمیع الحالات. يبدو وجود اعتقاد: چمع عليه تقريباء يرى أن التحوّل الذي ولدت منه الماسونية 
النظرية يدل على ترق بالنسبة طا تفرعت عنهء فكأتها نمثل تقدماً في اتجاه أعلى؛ ولترير هذا الاعتقاد 
يلجا في هذا الصدد» إلى تعارض تنظيرات الفكر مع انشغالات الحرفة كان المسألة تتعلق بهذا 
التعارض» عندما يكون التعامل مع آمور لا ترجع إلى ميدان النشاطات العامية الظاهريةء وإنما تعود 
إلى الميدان التربوي الباطني. 

وني الواقعء قديا لم يكن يوجد أي تميبز بين الماسونيون الأحرار وال ماسونيين ألمقبولين؛ 
والماسونون الأحرار الذين كانوا رجال الحرفة (أي يارسونها عمليا)» سوا بهذا الاسم بسبب 
الإعفاءات التي منحها الملوك لنقابا تهم. وأيضا بلا شك (بل رعا ينبغي أن نقول: قبل كل شيء) 
لأ إحدى الموهلات اللازمة للقبول كعضو في التلظيم أن يكون المرشح قد ولد حرا" أمّا 
الماسونيون المقبولون فلم يكونوأ مهنيين يمارسون الحرفة» وكان من بينهم رجال الدين الذين 
خصْص هم جناح على حدة؛ ويتم تعليمهم في محافل حاصة ليتمكنوا من القيام بوظائف 
المشرف (”٣1هاعموطء“‏ آو ألرقيب) في الحافل العادية؛ لكن هزلاء وأولائك على السواء كانوا 
بالتأكيد ولو بصفات ختلفةء أعضاء لنفس التنظيم الواحده الذي هو الماسونية العملية؛ وكيف 
يكون الأمر غير هذاء بينما لا يكن لي فل القيام بعمله بكيفية نظامية سوية من دون وجود 
مشرف (أو أرقيب) من الماسسونيين المقبولين”؟ وصحيح أن الماسونية النطرية لشأت من بين 
الماسونيين المقبولين وبفعل نشاطهم؛ وبكل بساطة يمكن في الحملة تفسير لشآتها منهم لأنهم غير 
مرتبطين مباشرة بالحرفةء وبالتالي ليس لديهم قاعدة صلبة للحعمل التربوي في الشكل المطلوب؛ 


i1۱‏ من دون سريف تام للكلمات عن معناها السوي الصحيح: لا يكن إعطاء تفسير آخر لعبارة ولد حرا ((001-عع۲] 
بالإنجليزية) المطبقة على المرشح للاغراط في تنظيم تربوي: وهي بالنأكيد لا علاقة ها پتاتا بالتحرر من ما يزعم آنه آراء 
مسبيقة . 

۳ هذه احافل کانت سمي بالإنجلہزية ")ھل 0f‏ sعچل0dا“‏ والمشرف (آو الرقیب) نقسه يسمى: ںڵ¢BTgth“‏ 
ههل في الماسونية العملية الشدجة. 

ف الواقعء لا يتم العمل في الحفل إلا بحضور انين منهما لزوما: والثاني منهما يكون طبيبا. 

هولاء الماسونيين ] يحصلرا على جملة الراتب العمليةء وهذا هو الذي يفسر وجود بعض النقائلص في بداية الماسونية 
الد عة ولقد لزم ملا هذه الثغرات بعد ذلك و يكن ذلك مكنا إلا بتدخل ما بقي من الماسونية القدية من أمور ن¿ 
تزل باقبة في القرن اللامن عشر بقدر أكير بكثير نما يظنه المؤرخون عموما. 
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ويمكن بكيفية أيسر أو آم من غيرهم» آن يفقدوا قسما ما تشتمل عليه التربية؛ بل لقول قسمها 
الأهم» إذ هو التعلتق ب التحقق تخصيصا" ؛ ورجا مكن أيضا إضافة أنهم بحكم وضعهم الاجتماعي 
وعلاقاتهم الخارجيةء أكثر تعرضاً لبعض تأثيرات عا العوام والتأثيرات السياسية والفلسفية أو 
غيرهاء الي ها نفس الاتجاه العامي» بججيث تلهيهم» بالمعنى الحرفي للكلمةء عن الفعل التربوي» هذا 
إذا ي تڙدي بهم إلى ارتكاب آنواع من الفلط السيى بين اليدانين؛ كما شوهد هذا بكثرة مفرطة بعد 
ذلك. 

ورغم انطلاقنا من اعتبارات تاريية لكونها ملائمة لعرضنا فإتا هنا نلمس صميم 
المسألةء ألا وهو أن المرور من العملي' إلى ألنظري» بعيد عن أن يُشكل تقدما كما يريده الحدثون 
الذين لا علم حم بدلالتهء هو بالضبط بالعكس تاما في وجهة النظر التربوية؛ وهو لا يستلزم حتما 
الجرافا بحصر المعنى» وإتّما انحطاطا على آي حال» أي نقصانا وضعقا؛ وكما ذكرناء فإ هذا 
الضعف يتمثل في إهمال أو نسيان كل ما يتعلق ب التحقق إذ هذا هو حقا الجانب العملي» لكي لا 
تبقى سوى رؤية للتربية نظرية مأما. 

وبالفعل لا ينبغي نسیان ترادف الکلمتين: 1411017اء 6م ((آي نظر آو تنظ فکري)) 
و hé”‏ ((نظرية مجرّدة)) وكلمة ”عا٣هغطا“‏ لا تؤخذ هنا بمعناها الأصلي وهو التامل وإئما 
فقط بدلالتها المألوفة في الكلام الجحاري؛ وأما كلمة 50٥1131107”‏ فهي بلا شك أكثر وضوحا 
في تعبيرهاء إذ أنها مقتضى نفس اشتقاقها توحي بفكرة أمر لا يعدو كونه أنعكاسا كالصورة 
المشهودة في مرآة أي معرفة غير مباشرة» في مقابل المعرفة الفعلية التي هي نتيجة مباشرة لل 
تحقق» أو بالا حرى التي هي والتحقق آمر واحد. ومن ناحية أخرى» فإ كلمة عملي لا ينبخي 
اعتبارها مكافئة بالضبط لكلمة تطبيقي (#u٩1اهاP)‏ من حيث آن هذه الأخرة تعود دائما إلى 
إجراء فعلي (20100) (وهو ما يتطابق بدقة مع أصل إشتقاقها)ء وبالتالي لا مكن استعماها هنا 
پلا لبس ولا عدم ملاءمة؛ والمقصود في الحقيقة هو بلوغ الكمال للكائنء وهو عين التحقق 


قد سجلها سابقا هذا الفرقء في سياق الكلام عن رابطة الحرفيين قدا والماسونيين: وأهل الرابطة كانوا بطيبة خاطر 
يسمّون الاسونين إخوانهم النظريين: وهله العبارة تستلزم الاعتراف بالاشتراك في الأصل ((آي أن التتظيمين متفرعرن 
من أصل واحد مشترك))» لكنها فى نفس الوقت تتضمن أبضا أحيانا تلو يجا إلى نوع من الاستخفاف» الذي لم يكن 
والحق يقال غير مبرر بكيفية تامة. كما كن فهمه من الاعتبارات الق نعرضها هنا. 

كلمة *”سااععمء“ باللاتينية. تعن بالفعل مرآة. 

في الجملة. پو جد هنا كل الفرق الموجود في اليونانية على التتالي بين معلى كلمة "0۲A×15”‏ ومعتى كلمة ”ايهم“ 
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الروحي العرفاني» مع جملة الوسائل التنوعة أنماطهاء والتي يمكن توظيفها لبلوغ هذه الغاية؛ ولا 
تخلو من فائدةء ملاحظة أن كلمة من نفس الأصل» وهي ”081۷۲۴“ تستعمل تحديدا بهذا المحثى 
في الاصطلاح الكيميائي القديم. 

فحينشذ يسهل التيقن من وضعية ما بقي في التنظيم عندما لا مس التربية سوى تربية 
نظرية؛ أما التبليغ المتعلق بالانتساب للتربية فهو باق دوما على حالهء إذ إ مجصل انقطاع في السلسلة 
الترائية؛ لكنء بدلا من إمكانية وجود تربية فعلية م تبق سوى تربية تصورية ((أو أفتراضية 
تقديرية أو إضمارية بالقوة في مقاب عملية بالفعل))ء هذا إذا م تعقها هي أيضا بعض العلل المردية 
؛ ومحكوم عليها أن تبقى كذلك بقتضى الأوضاع نفسهاء إذ أن الانحصار النظري يعني بالتحديد أنه 
م يعد بالإمكان جاوز هذا المستوى» إد أن كل ما يتجاوزه ينتمي ممقتضى التعريف نفسه إلى الميدان 
العملي. وهذا لا يعني طبعأً أنه لم يبق للشعاتر تأثيرها في مثل هذه الحالة. إذ لا تزال حاملة للفعالية 
الروحية حتى إن كان القائمون بها غير واعين بها؛ إلا أن هذا التأثير أمسى مؤجلا إن صح القول. 
آي آنه م يتطور من القوة إلى الفعلء وما هو إلا كالبذرة الفاقدة للشروط اللازمة لانطلاقهاء وهي 
٠‏ الشروط الكامنة في امجاهدة الحملية وهي الوحيدة التي يكن أن ترجع للتربية حقيقتها الفعلية. 

وني هذا الصدد ينبغي مرة أخرى الإلحاح على أن مثل هذا الانحطاط لتنظيم تربوي لا 
يغيّر رغم ذلك شيا في طبيعته الجوهريةء بل إن مواصلة التبليغ كافيةء دوما لإمكانية بعث جديد 
عندما تصبح الظروف أكثر ملاءمةء ولا ب هذا البعث أن يكون بالضرورة متصورا كرجوع إلى 
الوضع العملي. لكن من البديهي آن كلما تفاقم ذلك الضعف في تنظيم تربوي. كلما ازدادت 
إمكانية الالحرافات ولو الجزئية منها على الأقل» وهي الى يمكن أن تحدث طبعا في اتباهات تلفة؛ 
ورغم الطابع العرضي هذه الانحرافات فهي التي في الواقع جعل البعث أصعب أكثر فأكثرء حتى إن 
م تنعدم مبدئيا إمكانية وقوعه. وكيفما كان الوضعء فمهما كانت زبادة الانحطاط أو نقصانه التي آل 
إليه في الحاضر تنظيم تربوي حائز على سلسلة أصيلة نظامية سوية شرعاء فمن غير الممكن أصلا 
النظر إليه كتنظيم للتربية الزائفة. التي ما هي في الجملة إلا عدم حض ولا كتنظيم لضدية التربية 
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الالكة فعلا لأمر حقيقي» لكنه أمر سالب على الإطلاق ذاهب في الاتجاه المعاكس للهدف الذي 
ترمي إلبه بالأساس كل تربية روحية حقيقية . 

ومن جانب آخحر» فلن ضعف الوجهة النظرية كما كنا بصدد شرحه» يبين مرة آحرى» زيادة 
على ذلك» أن الفكر' الذي يُعتنى برعاية تطويره كخاية في حد ذاته» لا يكن في أي حالة أن يكون 
شأن تنظيم تربوي روحي على ما هو عليه؛ فهذا الأخير؛ ليس تجمَعا لل تفلسف أو للمناقشات 
الأكاديية؛ أو لأي صنف آخر من الانشغالات العامة“ . والتظر الفلسقي عندما يلج هناء هو 
سبقا انحراف حقيقي؛ بينما أالتنظير ا تعلق بالميدان التربوي ختزل في حدوده الذاتيةء بدلا من أن لا 
يكون سوى جرد تحضير للمجاهدة العملية كما هو الوضع في الحالة السويةء وبالتالي فهو يشكل 
فقط ذلك الضعف الذي تكلمنا عنه سابقا. فهنا أيضا يوجد تمييز هام ((آي التمييز بين ثلاثة آمور. 
هي التنظبر الفلسفي' وألتنظير التربوي وتربية السلوك الفعلي))» ونظن آنه واضح مما فيه الكفابة 
لكي لا يكون من الضروري المزيد من الإلحاح حوله؛ وفي الجملة يمكن القول بوجود انحراف» 
تزداد خطورته أو تنقص حسب االات كل ما حصل خلط بين وجهة النظر التربوية الاطنية 
ووجهة النظر العامية الظاهرية. ولا بنبغي إهمال هذه القاعدة إذا أردنا تقييم درجة الانحطاط التي 
آل إليها تنظيم تربوي؛ لكن» من دون اعتبار آي انحراف» يكن دائماء بكيفية صحبحة جداء تطبيق 
کلمتی عملي ونظريٴ على أي شکل تربوي مهما کان حتی إن لم يرتبط بجحرفة تکون ك حامل 
((لنهاج التربية))ء وذلك بجعلهما على التتالي في تناسب مع التربية الفعلية والتربية الافتراضية أو 
النظرية (Pinitation virtucile)‏ 


احيانا عديدة كانت لنا فرصة ملاحظة أن مثل هله التوضيحاتث ليست بثاتا عديمة الجدوى؛ ودا يلزمنا الاعتراض 
القطعي ضيد كل تأويل ينحو؛ في خلط متعمد أو غير معمد: إلى تطبيق ما يتعلق في مكتوباننا بالتربية الزائفة أو ضدية 
التربية: على تنظيم تربوي أصيل مهما كان. ) 

ل نستطمع بدا فهم ما تريد قوله بالضبط عبارة جعية فكر التي اخترعها البعض كتسمية لصنف من التجمعات الغامضة 
ملاغه؛ لكن حتى إن وجد حقا أمر يتلاءم مع هذه التسمية. فمن المؤكد آنه لا بمكن في أي حالة أن يكون له أدنى علاقة 
مع آي تنظيم تربوي مهما کان. 
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الباب 30 
التريية الفعلية والتريية التقديرية النظرية 
((أو: طريقة السلوك والترفي وطريقة الانتساب والتبرك )) 


حتى إن كان التمييز بين التربية الفعلية والتربية التقديرية قد أصبح مفهوما جا فيه الكفاية 
من خلال الاعتبارات التى سبقت. فان له من الأهمية ما يدعونا حاولة عرض مزيد من التوضيح 
له وفي هذا الصدد: ننبه أولا على أن من بين شروط التربية الي آكدنا عليها في البداية: الارتباط 
بتنظيم ترائي نظامي سوي (وهو طبعا الارتباط الذي يفترض وجود التأهيل): وهو كاف لتيل 
الانتساب إلى الطريق؛ بينما الجاهدة الباطنية التي تأتي بعد ذلك فتتعلق بالتربية الفعليةء التي هي في 
الحملةء ججميع درجاتهاء تطور إلى الفعل للقدرات الي يوفرها ذلك الانتساب. هذا الاتتساب. 
بالمعنى الأدق للكلمة ((آي للكلمة الفرنسية ”ءا1عد٤٣آ‏ ١0اونانصاا“)).‏ هو دحول (آو 
أنخراط) أو بداية؛ ومن البديهي أن هذا لا يعني أصلا اعتباره كافيا في حد ذاته. وإنما هو فقط نقطة 
الانطلاق الضرورية لكل ما بقي القيام به فعند الانخراط في الطريقء لا بد بعد ذلك من الاجتهاد 
في السير باتباعهاء بل البلوغ إلى غايتها إن آمكن. ويمكن تلخيص هذا كله تي بضع كلمات: الدخحول 
إلى الطريق هو التربية التقديرية» وسلوكها هو التربية الفعلية؛ لكن مع الأسف» الكثير في الواقع 
يقفون عند العتبةء لا لأنهم دائما عاجزون عن المضي إلى ما هو أبعد؛ وإلما أيضاء لاسيما قي 
الأوضاع الراهنة للعالم الغربي» بسبب انحطاط بعض التنظيمات التي أمست تنظبرية حصرياء كما 
شرحناه آخيراء بجيث لا تستطيع مساعدتهم باي كيفية في الجاهدة الفعلية ولو في بسط مراحلها 
الأو ولا توفر هم أي شيء يكن أن يسمح هم حتى بافتراض وجود نحقق روحي ما. ورغم 
هذا حتى في داحل هذه التنظیمات. لا يزال الكلام جارياء في كل لحظةء عن العمل التربوي» أو ما 
يعتبر أنه مسمى بهذا الاسم على أي حال؛ لكن حينئذ يمكن بصفة مشروعة طرح هذا السؤال: باي 
معنی وباي مقدار لا يزال هذا الادعاء مطابقا لقسط من الحقيقة؟ 

للإجابة عن هذا السؤالء نذكر بان التربية هي بالأساس تبليغ» ونضيف أنه يكن فهم هذا 
التبليغ بمعنيين تلفين؛ فمن جالب هو تبليغ لفعالية روحية» ومن جانب أخرء هو تبليغ لتعليم 
تراڻي» وني الحل الأول ينبغي النظر إلى الفعالية الروحية التى لا بد منطقيا أن تسبق كل تعليم؛ وهذا 
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بديهي حالما فهمنا ضرورة الارتباط التراثي» وليس هذا فحسب» وإلما بالأخص أيضا لأنها هي 
التي تشكل جوهريا الانخراط في طريق التربية بالمعنى الأدقء بجبث يمكن في الحملة الوقوف عند هذا 
الانخراط من دون إضافة أي تعليم لاحق إذا كان المقصود الاقتصار على تربية تقديرية. وبالفعل» 
فإ التعليم التربوي» الذي سنوضح لاحقا طابعه الحاص» لا بمكن أن يكون غير مساعد خارجي 
يساند مجاهدة التحقق الداخليةء لكي يدعمها ويوجهها بقدر الإمكان: وهذا هو في الصميم السبب 
الوحيد لوجوده وني هذا وحده يكمن ما يتضمنه الجحانب الخارجي والجماعي لل عمل التربوي 
الحقيقي» إذا فهمناه حقا بمعناه الشرعي النظامي السوي. 

والآن. فان الذي يعقد المسالة قليلاء هو أن نوعي التبليغ الذين ذكرناهماء رغم كونهما 
متميزين بمقتضى الفرق بين طبيعتهماء لا يمكن أبداً فصلهما فصلا تاما؛ وهذا المعنى يتطلب أيسضا 
بعض الشروح» مع آننا فحصنا ضمنيا هذه النقطة عندما تكلمنا عن العلاقات الوثيقة بين السشعيرة 
والرمز. وبالفعل» فالشعائر هي بالأساس» وقبل كل شيءء» الحامل الناقل للفعاليات الروحية الى لا 
يمكن تبليغها من دونها باي كيفية كانت؛ لكن في نفس الوقت» من حيث أن لحميع العناصر المشكلة 
للشعيرة طابعا رمزياء فهي في نفسها تتضمن أيضا بالضرورة تعليماء إذ أن الرموز بالتحديد كما 
سبق بيانه» هي اللغة الوحيدة الملائمة حقا للتعبير عن الحقائق من الطراز التربوي الروحي 
العرفاني. وبالعكس فإِن الرموز هي آساسيا وسيلة للتعليم» ليس فقط للتعليم الخارجي الظاهري. 
وإنما هي أكثر من ذلك إذ ينبغي بالأخحص توظيفها ك قاعدة للتأملء الذي هو على أي حال بداية 
الجاهدة الباطنية؛ غير أن نفس هذه الرموزء بصفتها عناصر للشعائرء وبسبب طابعها غير البشري 
هي آيضا حوامل للفعالية الروحية ذاتها. وإذا تأملنا في انعدام فعالبة المجاهدة الباطنية من دون تأثير 
الفعالية الروحية أو إن شئناء من دون مساهمتهاء فيمكن من هنا فهم كون التأمل في الرموز يأخحل 
هو نفسه» عند توفر بعض الشروط› طابع شعيرة حقيقية وهي هنا ليست شعيرة تربية تقديرية 
فحسب» وإنما تتيح البلوغ إلى درجة تزيد أو تنقص من الترقي في التربية الفعلية. 

وفي المقابل» بدلا من استعمال الرموز بهذه الكيفية يمكن أيضا الاقتصار على القنظر 
حوهاء بلا توجه نحو النفوذ في ما هو أكثر من ذلك؛ ولا نقصد بهذا عدم شرعية تفسير الرموزء 
بقدر الإمكانء والسعي إلى توسيع ختلف العاني التي تتضمنها بشروح ملائمة (هذأ كله شريطة 
جنب آي انحصار في نسقية معينةء إذ أن جوهر الرمزية نفسه لا يتلاءم مع مشل هذا الانحصار). 
والذي نعنيه هو أن ذلك التنظير لا ينبغي» في آي حالةء آن يعتبر إلا كمجرد تحضير لأمر آخر» وهذا 
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هو بالتحديد. الذي مقتضى التعريف: ينفلت حتما عن الموقف النظري على ماهو عليه. فهذا 
الأخبر لا يمكنه إلا أن يقتصر على دراسة خارجية للرموز» وهي التي لا يمكنها طبعا تقل أصحابها 
من الثربية التقديرية إلى التربية الفعلية؛ بل هي» في أغلب الأحيان» تقف عند المعاني الأكثر سطحية؛ 
لان التغلغل في ما وراءهاء يستلزم سبقا درجة من الفهم» تفترض في الحقيقة أمرا جختلف تماما عن 
محرد التبحرٌ في الدراسة؛ بل إن صاحبه یکون محظوظا إن م تجعله دراسته تائها تماما بمقدار يزيد أو 
ينقص في اعتبارات هامشيةء مثل ما مجصل بالخصوص عندما يراد العثور في الرموز عن منفذ ل 
إصلاح الأخلاقء لكي يتم بكل بساطة السقوط في وجهة النظر العامية؛ وهذا الحد طبعاء هو أيضا 
الذي يفصل الانحطاط الجرد عن الانحراف؛ ومن اليسير جدا فهم كيف أن التنظير المعتبر كغاية في 
حك ذاتهء يوشك أن ينزلق بحيفية تاد أن تكون لا شعورية من الانحطاط إلى الانحراف. 

والآن يمكن تلخيص المسألة كما بلي: ما دام لا وجود لأمر سوى ألتنظيرء ولو بالالتزام 
با لوقف التربوي بلا انحراف عنه بكيفية أو بآخرى» اننا غجد آنفسنا منحصرين إن صح القول في 
طریق مسلود لانه لا يتیح اصلا تجاوز مستوى التربية التقديرية؛ وقد تكون هذه الأخيرة موجودة 
من دون آي نظبر إذ هي نتيجة مباشرة لتبليغ الفعالية الروحية. وني هذه الحالة يكون أثر الشعيرة 
التى بواسطتها بتم هذا التبليغ مؤجلا كما ذكرناه سابقاء فيبقى في حالة كمون مزملا مالم يقع 
الانتقال من النظري إلى العملي؛ وهذا يعني أن الاعتبارات النظرية ليست ها قيمة حقيقة كعمل 
تربوي محصر المعنى» إلا إذا كانت خصصة لتحضير التحقق؛ وهي في الواقع نشكل تحضيرا 
ضرورياء إلا أن هذا بالذات هو الذي يعجز الاحصار في الموقف اللظري عن الاعتراف به وبالتالي 
لا يمكنه أصلا توفير الوعي به عند الذين يقف افقهم داخل حدود ذلك الا غخصار. 
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الباب 31 
مميزات التعليم التربوي الروحي 


مرة أخرى ينبغي علينا الرجوع إلى السمات الخاصة بالتعليم التربوي الروحي» وهي التي 
ميزه في الصميم عن كل تعليم عامي؛ والقصود هنا هو ما مكن تسميته بالجانب الخارجي هذا 
التعليم» أي وسائل التعبير التي يمكن أن يبلغ بها بمقدار معين وإلى حد معين» كتحضر للعمل 
الباطنى الخالص الذي بوساطته تصير التربية التقدبربةء كما هي عليه في البدايةء تربية فعلية تمامها 
يزيد أو ينقص. وكثررهم الذين لا علم حم ا ينبغي أن يكون عليه حقا التعليم الروحي» ولا يرون 
فيه من خحصوصية جديرة باللا حظة کار من كونه يستعمل الرمزية: وصحيح أن الرمزية تلعب فيه 
دورا أساسياء لكن مع هذا لا بد من معرفة سببه؛ والحال» أن هؤلاء لا بنظرون للأمور إلا بكيفية 
سطحية تماماء وبوقوفهم عند الظراهر والأشكال الخارجيةء لا يفهمون أصلا سبب وجود الرمزية. 
بل حتى ضرورتها إن أمكن القول» بجيث لا يمكنهم في هذه الأوضاع إلا أن مجدوها غريبة وعدية 
الجدوى على آي حال. وهم بالفعل يفترضون أن جملة تعاليم التربية الروحية لا تعدو في الصميم 
أن تكون فلسفة كغيرها من الفلسفات» وهي بلا شاك غتلفة عنها قليلا في منهاجهاء لكنها ي كل 
الأحوال لا تست بأكثر من ذلك؛ هذا لأن عقليتهم مشكلة بهذه الكيفية فلا يستطيعون تصور غير 
ذلك؛ وللأسباب الى ذكرناها سابقاء من الأكيد أن لا علاقة بتاتا بين الفلسفة والرمزية» بل هي 
معاكسة ها من حيث معنى ما. والذين لأسباب ماء ورغم هذا الخطاً يعترفون للتعليم الروحي 
بقيمة ما من وجهة نظر أخری» هم أنفسهم لا يمکنهم آبدا آن يصلوا إلا آن جعلوا منه» في أحسن 
الأحوال» نوعا من الامتداد للتعليم العامي المكمل للتربية المألوفة المعتادة والمخصوص بنخبة 
. لكن» رما من الأولى عندهم نفي أي قيمة له نفيا تاماء وهذا في الجملة يكافئ جهله بكل 
بساطة. بدلا من حط قدره بهذه الكيفية ومن التكلم باسمه في كثير من الأحيان والحلول محله 
للتعبیر عن تصورات تماسكها بزید آو ينقص حول امور شتى» ليس هي ف ذأتها ولا بكيفية فحصها 


لبه 


1 القصودون هنا هم طبعا عاجزون كذلك عن تصور ما هي عليه حقيقة النخبة أو الصفوة بالعنى الحقيقي الوحيد هذه 
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ذات طابع تربوي روحي حقا؛ وهذا الموقف يمثل بجحصر المعنى انحراف العمل ألتنظيري' الذي سبقت 
الإشارة إليه. 

وثمة أيضا كيفية أخحرى في النظر إلى التعليم الروحي لا تقل خطاً عن هذه التي ذكرناهاء 
رغم آنها تبدو معاكسة ها تماماء وهي التي تريد أن ترى فيه تعليما مضادا للتعليم العامي» فكأنهما 
بقعان في نفس المستوى إن صح القول. وبعزى إلى موضوعه نوع من العلم الخاص الذي يزداد 
غموضه أو ينقص» ويوضع في كل لحظة في تناقض وتعارض مع العلوم الأخرى» مع كونه دائما 
أعلى منها بحكم الافتراض وبلا توضيح أصلا لعلة هذا العلو. وهذه الكيفية من النظر توجد 
بالخصوص عند الإخفائيين وغيرهم من أدعياء المعرفة المزيفين» الذين هم في الحقيقةء بعيدون عن 
الاستخفاف بالتعليم العامي كما يزعمون إذ أنهم يستعيرون منه كثيرا من التصورات المقنعة بمقدار 
يزيد آو ينقص؛ وفوق ذلك فإ هذا الموقف المعارض للتعليم العامي لا يتفق» من جانب آخر» مع 
انشغالاتهم الدائمة للعثور على وجوه مقارنة بين التعاليم التراثيةء أو ما يظتونه هكذاء والعلوم 
الحديثة؛ والقارنة والتعارض» في الصميم» تفترضان على السواء وجود أمور من نفس الثمط. وهنا 
يوجد خحطا مزدوج: فمن ناحية يوجد عدم التمييز بين المعرفة الروحية ودراسة علم تراثي درجته 
الثانوية تزيد أو تنقص (سواء السحر أو أي علم آخر من هذا النمط)ء ومن جهة آأخرىء» الجهل 
بالفارق الأساسي بين وجهة نظر العلوم التراثية ووجهة نظر العلوم العامية؛ لكن» بعد كل 
التوضيحات التي قدّمناهاء لم يبق محل لزيد من الإلحاح على هذا الموضوع. 

والآنء إذا م يكن التعليم الروحي امتدادا للتعليم العامي؛ كما يريده البعض» ولا هو 
بالعكس منظومة فلسفية ولا علما خاصا كما يعتقده آخرون فما ذلك إلا لأنه في الحقيقة من طراز 
مختلف تماما؛ لكن لا ينبغي البحث عن إعطاء تعريف له بجحصر المعنى» فتعريفه قد بجر حتما إلى 
تعريفه. 

والاستعمال المستمر للرمزية في تبليغ هذا التعليم يمكن سبقا أن يكفي لتلمحه»ء عندما 
نقبل» تبعا للمنطق البسيط ومن دون النفوذ إلى صميم الأمورء بأنه بنبخي أستعمال نط من التعبير 
يختلف عن التعبير المعتاد للإفصاح عن أفكار تختلف هي أيضا عن ما يعبر عنه هذا الأخيرء ولتبليغ 
مفاهيم تستعصي على الترجمة الكاملة بكلمات» فلا بد ها من لغة أقل انحصاراء وأشمل للكليات» 
لأنها هي نفسها من طراز أشمل للكليات. وينبغي إضافة أنه إذا كانت مفاهيم التربية الروحية 
العرفانية مختلفة أساسيا عن المفاهيم العاميةء فإنما ذلك لكونها صادرة قبل كل شيء عن عقلية 
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تختلف عن العقلية العامية"؛ وهذا الاختلاف بتعلق بوجهة النظر الت تنظر بها كل منهما إلى 
موضوع ماء أكثر من تعلقه بالموضوع نفسه. ولا بذ أن يكون الأمر على هذا المنوال لأ وجهة 
النظر التربوية لا يمكن أن تكون متخصصةء إذ أن ادعاء التخصص يعني ادعاء فرض المحصار 
للمعرفةء وهو الانحصار الذي لا يتلاءم مع طبيعة المعرفة الروحية. وبالتالي» من اليسير تقبل 
الحقيقية التاليةء وهي أن كل ما يكن اعتبأره في وجهة النظر العامية يمن أيضا اعتباره في وجهة 
النظر الروحية العرفانيةء لكن بكيفية آخرى ختلفة تماما وبفهم آخحر (لأنه» كما كررناه كثيرا لا 
وجود في الحقيقة لميدان عامي خال من البعد المقدس بجيث يكن لبعض الأشياء أن تنتمي إليه 
بمقتضى طبيعتهاء وإلما توجد فقط وجهة نظر عامية غافلةء وليست هي في الصميم سوى كبفية غير 
مشروعة ومنحرفة في النظر إلى تلك الأشياء) “ هذا من جهة» وسن جهة آخرى» توجد أمور 
تنفلت تماما عن كل وجهة نظر عامية” وتختص بالميدان الروحي وحده حصريا. 

وما اعتبار الرمزبة كالشكل احسوس لكل علم تربوي عرفاني» وأآنها بالفعل حقا لغة 
أشملل للكليات من اللغات المالوفة المتداولةء فهذا نما لا سمح بالشك فيه ولو لحظة واحدة» حشى 
إذا اكتفينا باعتبار أن ما من رمز إلا وهو قابل للعديد من التأويلات» التي لا تتعارض في ما بينهاء 
وإئما بالعكس يكمل بعضها بعضاء وهي جيعا صحيحة رغم كونها صادرة من وجهات نظر 
ختلفة؛ وإنما كان الرمز بهذه ألصفةء لأنه لا يعبر بالأساس عن فكرة منحصرة حددة (كما هي عليه 
الأفكار ألواضحة المتميزة للفلسفة الديكارتيةء التي يُفترض آنها قابلة تماما للتعبير عنها بكلمات) 
فهو ثيل تأليفي وبياني لحملة كاملة من المغاهيم والتصورات التي يمكن لكل واحد إدراكها حسب 
قدراته المعرفية الخاصة وبقدر ما هو مهيا لاستيعابها. وبالتالي» فإ الرمزء بالنسية لن يستطيع النفوذ 
إلى دلالته العميقةء يكن بلا مضاهاة أن يوحي ممفاهيم وتصورات أكثر من كل ما بالإمكان التعبير 


كلمة عقلية؛ في الحقيقةء غير كافية في هذا الصدد كما ستراه في ما بعد لكن ينبغي أن لا ندسى بان المقصود الآن هو 
مرحلة تحضررية للمعرفة الروحية الحقيقية. وبالتالي ليس بالإمكان هنا الاستدعاء المباشر للعقل العلوي المفارق. 

ما نذكره هنا كن على السواء تطبيقه على وجهة النظر التراثية عموما وعلى وجهة النظر التربوية محصر المعثى؛ ولا 
وجود في الحملة لأي فرق بينهما في هذا الصدد وإنغا المقصود فقط التمييز بينهما من وجهة النظر العامية. 

د بل ينبغي إضافة أنها تنفلت أيضا عن وجهة النظر الترائية الظاهريةء الى هي في الحملة الكبفية المشروعة والسوية للنظر 
في ما حرفته وجهة النظر العامية» بحيث يرجم الاثنان إلى تفس اليدان تقريباء وهذا لا ينقص شيا من القارق العميق 
ببنهما. لكن وراء هذا ايدان الذي يكن نعته بالظاهريء إذ أنه حو التوجه بلا ييز على جيم الئاس على السواء يوجد 
ايدان الباطني والتربوي مجصر المعلنيء وهو الذي لا يكن للواقفون حصريا في الميدان الظاهري إلا تجاعله. 
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عله بالألفاظ مباشرة؛ وهو كذلك الوسيلة الوحيدة الكاملة باع ما يمكن لتبليغ كل ما يتعذر عنه نما 
يلف الميدان الخاص بالتربية الروحية العرفانية؛ أو بالأحرى» حتى يكون الكلام آدقء الرمز هر 
الوسيلة المئلى الوحيدة لوضع مفاهيم هذا الميدان كبذرة في وعي السالك الذي بغي عليه بعد 
ذلك أن وها من القوة إلى الفعل» وآن بطورها ويهيئها بمجاهدته الذاتية لأنه لا يوجد أحد يمكنه 
أن يفعل معه أكثر من تحضبره ذه المجاهدة؛ وهذا بواسطة صيغ ملائمة للمخطط الذي ينبغي عليه 
تحقيقه في ذاته ليجوز فعليا التربية السلوكية التي لم يأحذها من الخارج إلا بكيفية تقديرية. ولا يلبخي 
أن ننسى أن الثربية المعتمدة على الرمزية» ليست سوى قاعدة وحاملا للتربية الفعليةء وهي حتما 
الوحيدة التي يمكن تبليغها خارجياء ويعكن على آي حال صيانتها وتبليغها حتى من طرف اللذين لا 
يفهمون معناها ولا مرماها؛ فيكفي الاحتفاظ بالرموز كاملة بلا أدنى تحوير لكي تبقى على الدوام 
مهيثة لتوقظ عند من لديه الاستعداد كل الفاهيم التي تثل خلاصتها. ومرة آخری» نذکر ٻأن في هذا 
الشان يكمن السرٌ التربوي الحقيقي» الذي يتعذر هتكه بمقتضى طبيعتهء وبذاته يصد فضول العوام» 
وما السر اللسبي لبعص الشارات إلا تمثيل رمزي له؛ وهذا الس المكنون» يكن لكل واحد آن 
يتغلغل فيه بقدر يزيد أو ينقص حسب وسع أفقه العرفاني؛ لكن» حتى لو تمكن من حيازته حمازة 
كاملةء فاه لا يستطيع أبداً أن بنقل فعليا إلى غيره ما أدركه هو بنفسه؛ وغاية ما يستطيعه هو 
مساعدة المؤهلين الحاضرين وحدهم للوصول إلى ذلك الإدراك. وهذا لا يملع بتاتا أن تكون 
للأشكال الحسوسة لتبليغ التربية الخارجية والرمزيةء قيمتها الذاتية كوسيلة للتعليم» حتى حارج 
دورها الأساسي كحامل وناقل للفعالية الروحية. وفي هذا الصددء يمكن ملاحظة آنها تترجم الرموز 
الأساسية إلى إيماءات وحركات بأوسع معنى ذه الكلمة كما فعلناه سابقاء وبهذه الكيفية تجعل 
التعليم الذي يقدم للمريد حيا عنده إن صح القول (وهذا المعنى يعود بناء إلى الصلة العميقة بين 
الرمز والشعيرة) "؛ وهذه هي الطريقة الأحسن ملاءمة والأعم تطبيقا التي هيا امريد لاستيعاب 
ذلك التعليم» لان كل مظاهر الفردية الإنسانية تترجم بالضرورةء في الأوضاع الراهنة لوجوده في 
هيثات متنوعة للنشاط الحيوي. ولا ينبغي أن يكون هذا ذريعةء كما يريده الكثير من انحدثين؛ لجعل 
الحياة كالمبدآ المطلق؛ والتعبير عن فكرة في هيئة حيوية» ما هو في نهاية المطاف» إلا رمز كغيره من 
الرموزء كترجتها مثلا في هيئة مكانية مشكلة رمزاً هندسيا أو تصويريا؛ لكن الرمز في هيئة حيوية؛ 


ومن هنا جاء ما سميناء ب تفعيل السرديات التربوية؛ ويكن أيضا الرجوع هنا إلى ما ذكرناه حول رمزية المسرح. 
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مقتضى طبيعته الخاصةء له إن أمكن القول» قابلية التغلغل بكيفية أكثر مباشرة من أي رمز آخر في 
عمق الفردية الإنسانية ذاتها. وفي الصميم» إذا كان لكل سيرورة تربوية روحية في ختلف مراحلها 
تلاسباء إما مع الحياة الإنسانية الفرديةء وإما حتى مع جلة الحياة الأرضيةء فما ذلك إلا لان تطور 
جلى الظهور الحيوي نفسهء الخاص والعام» على مستوى العام الصغير أو مستوى آلعالم الكبير 
مجري تبعا لمخطط عغائل للمخطط الذي ينبغي للسالك أن بحققه في ذاتهء ليتحقق هو نفسه بالانبساط 
الكامل خميع قدرات ذاته؛ وهي دائما في كل مکان عخططات تتناسب مع نفس المفهوم التأليفي» إذ 
هي كلها ممدتيا متطابقةء ورغم اختلافها وتنوعها اللامحددة من حيث تحققهاء هي صادرة عن نموذج 
اعلى فريد» هو المخطط الكلي الذي سطرته الإرادة العليا المسماة رمزيا ب آلمهندس ((والأولى فى 
التعبير الإسلامي كلمة: الخلاق المبدع الباري)) الأعظم للكون. 

وبالتالي» فإن كل كائن بوعي أو بلا وعي» يتجه إلى أن بحقق في ذاتهء الوسائل الملائمة 
لطبيعته الخاصةء ما تسميه الأشكال التربوية الغربية اعتمادا على الرمزية المعمارية ب حطط المهندس 
الأعظم للكون ٠"‏ وهو بهذا يتجه تبعا لوظيفته الخاصة به في الجحملة الكونيةء إلى المساهمة في 
التحقيق الشامل الكامل لنفس هذا المخطط الذي ما هو في الجحملة سوى الانبساط الإحاطي الكلي 
الجامع لنفس نحققه الذاتي الخاص. وعند النقطة الحددة في ترقيهء التي يمحصل فيها للكائن الوعي 
ا لحقيقي بهذه الغايةء بتداً بالنسبة له السلوك الفعلي الذي ينبخي أن يقوده درجة بعد درجة» ووفق 
طريقه الخحاص إلى ذلك التحقق الكامل الذي يتمءلا بالتطور المنعزل لبعض الملكات الخاصةء وإما 
في الترقي الشامل المنسجم والمتدرج» لكل القدرات الي تتضمنها ذات هذا الكائن. وحيث أن 
الغاية هي بالضرورة نفسها بالنسبة لكل ما يعود إلى نفس المبدأً فإ الوسائل الموظفة لبلوغ تلك 
الغاية هي التي يکمن فيها دون سواها ما هو خاص ٻکل کائن» باعتباره موجودا داخلل حدود 
الوظيفة ا لخاصة به التي تحددها طبيعته الفرديةء والتي مهما كانت» ينبغخي أن ينظر إليها كعنصر 
ضروري من النظام الكلي الشامل؛ وبقتضى طبيعة الأشياء نفسهاء فإ هذا التنوع في الطرق 
الخاصة يبقى قائما ما أ محصل فعليا جاوز ميدان القدرات الفردية. 

وهكذاء فإن التعليم الروحي» بالنظر إليه في شمولية عالمبته» ينبغي أن يشتمل على جيع 
طرق التحقق الخاصة: ليس فقط بكل صنف من الأشخاص. وإئما أيضا بكل شخص منفرد معتشر 


هذه الرمزية ليست مخصوصة حصريا بالأشكال الغربية وحدها؛ ف فيشواكارما في التراث المندوسى با لخصوص يكافي 
بالضبط المهندس الأعظم للكون. 
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على حده؛ وهذه الملرق نمثل تطبيقات متنوعة غير محددة لنفس المبدا العلوي الفارق؛ وباشتمال 
التعليم الروحي عليها جيعها في إحاطته الكلية هذه مجمعها ويلخصها في الوحدة الطلقة للطريق 
الكلي'. وبالتالي» إذا كانت مبادئ التربية الروحية ثابتة لا تتغير» فإ أشكالما يكن بل ينبغي أن 
تتنوع لكي تتكيف مع الأوضاع المتعددة والنسبية للوجود الظاهر؛ وتنوع هذه الأوضاع يستلزم 
رياضيا إن صح القولء استحالة وجود شیئين متطابقين من جع الوجوه كما شرحناه في مناسبات 
أخرى. ويعكن إذن القول باستحالة وجود تربيتين متماثلتين بالضبط لشخصين ختلفين؛ حتى في 
وجهة النظر الخارجية والشعائرية. ۰ 

ودواعي هذا الاحتلاف أكثر في وجهة نظر امجاهدة الداخلية للسالك؛ ووحدة المبداً وثبوته 
الدائم لا يستلزمان أصلا رثابة متمائلة مطردة وسكونا مستمرا يستحيل ني الواقع تحقيقهماء وهما 
في الحقيقة لا يمثلان سوی الانعكاس المقلوب في أسفل درجات جلى الظهور لوحدة البداً ودوأم 
ثبوته؛ والحتق أن التعليم الروحي» باستلزامه تكيفا مع التنوع اللاحدد للطبائع الفرديةء يعاكس 
التماثل المطرد الذي يعتبره التعليم العامي هدفا له وغابة مثلى. والتغبرات المذكورة تقتصر طبعا 
على الترجة الخارجية للمعرفة الروحية وعلى استيعابها من طرف الشخص الفلاني أو الفلاني 
اللآخحر. لأن مثل هذه الترحة. وبالقدر الذي تكون فيه ممكنةء يلبغي حتما أن تأخذ بعين الاعتبار 
الوقائع النسبية والعارضةء بينما الحقيقة التي تعبّر عنها مستقلة عن هذه الأخحيرة في جمعية شمولية 
جوهرها المبدئي» ولتضمنها في الآن الدائم الواحد جيع الممكنات في خلاصة تأليفية واحدة. 

ولقد قلناء ونلح عليه مرة أخرى» أن التعليم التربوي الخارجي الذي يمكن تبليغه في 
أشكال» ما هو في الحقيقةء ولا يكن أن يكون» سوى تحضير للفرد لكي ينال المعرفة الروحية 
الحقيقية بفعل مجاهدته الشخصية. وبالتالي كن إرشاده إلى الطريق التي ينبغي اتباعهاء وإلى المخطط 
الذي عليه تحقيقه. ومساعدته في أخذ موقف ذهنى ومعرفي ضروري لإدراك فهم فعلي لا جرد 
تصور نظري؛ ویمکن آيضا مساندته وتوجیهه مراقة ورعاية عاهدته بكيفية مستمرة؛ هذا هو كل ما 


يمكن فعله معه لأنه ليس لأحد غيره» ولو كان آستاذا في التربية الروحية بأكمل معنى هذه الكلمة“ 


)1( هذا الطريق الكلي هو ال طاو )٠۵0(‏ في تراث الشرق الأقصى ((أي الصين حصرصا)). 

(2 ينظر با لخصوص هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. الباب 7. 

ر3 نعي بهذا الاسم في التراث افمندوسي بال کو رو (011۲11))ء ونی التراث الإسلامي ب الشيخ ((أي اسيم الربي))؛ وشو 
لا يشترك في شيء مع التصورات النيالية الباحة التعاقة بشأنه في بعض الأوساط التربوية الزائفة. 
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أن يقوم مقامه في هذه الٰجاهدة. والذي لا بد حتما على السالك أن يحققه بنفسه» لأن لا أحد سواه 
ولا شيء خارجي عنه يكن أن يبلغه له إنغا هو في الجملة الحيازة الفعلبة لسر التربية الروحية 
العرفانية ججحصر المعنى؛ ولكي يستطيع الوصول إلى نحقيق هذه الحيازة بكل امتداداتها ومع يع مأ 
تستلزمه» لا بد للتعليم الموظف كقاعدة وكحامل مجاهدته الشخصية أن يتشكل بكيفية تفضي إلى 
الانفتاح على إمكانيات لا نهاية ها حقاء وبالتالي تسمح له بتوسيع غير محدد لفاهيمه. في البعد 
الأفقي وقي بعد العمق العمودي في نفس الآن» بدلا من حصرها في حدود يزيد ضيقها أو ينقص 
لنظرية نسقية منحصرة أو لصيغة لفظية ماء كما هو حال كل وجهة نظر عامية. 
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الباب 32 
حدودالعفل 


قبل قليل تكلمنا عن العقلية (أو الذهنية) الضرورية لنيل المعرفة الروحيةء وهي ختلفة 
ماما عن العقلية العامية؛ وما يساهم في تكوينها العناية بالشعائر والأشسكال الخارجية الحاري بها 
العمل في التنظيمات الترائيةء بغض النظر عن آثارها الأخرى ذات الطراز الأعمق؛ لكن ينبغي أن 
يفهم جيدا آن ليس المقصود في هذا سوى مرحلة تمهيديةء لا تتناسب إلا مع تحضير لا يزال نظريا 
غاماء ولا يتعلق بالتربية الفعلية بتاتا. وبالفعل» ججدر الإلحاح على قصور العقل إزاء كل معرفة سن 
طراز ميتافيزبقي وروحي بحصر المعنى؛ ونحن مجبرون على استعمال كلمة عقلي )۲181٤41(‏ هذه 
مفضلين ها عن غيرهاء وهي تكافئى كلمة ماناس (004۸48) السنسكريتية لارتباطها معها في 
جذرها؛ ونعني بهذا جملة ملكات المعرفة المميزة للفرد الإنساني تخصيصا (وهو المسمى في العديد من 
اللغات بكلمات ها نفس هذا الجذر)ء ومن بينها الملكة الرئيسية الى هي العقل ((أو القوة العاقلة 
الممكرة)). 

ولقد وضحنا في كثير من الأحيان الفارق بين العقل المفكر» كملكة من نمط فردي خالص 
وبين البصيرة القلبية الخالصة التي هي بالعكس فوق فرديةء فلا حاجة هنا إذن إلى العودة إلى هذا 
التمييز. ونذكر فقط بان العرفة الميتافيزيقيةء بامعنى الحقيقي هذه الكلمة» لكونها من طراز كلي. 
مستحيلة لو م يكن في الكائن ملكة من نفس الطرازء أي ملكة علوية مفارقة بالشسبة للضرد؛ هذه 
اللكة هي الحدس أو الاستبصار القلي بجصر المعنى. وبالفعل» فحيث أن مأ من معرفة إلا وهي 
جوهريا تطابقء فمن البديهي أن الفرد» على ما هو عليهء لا بمكنه إدراك معرفة ما هو خارج عن 
الميدان الفردي» إذ أن ذلك يوقع في التناقض؛ وما كانت هذه المعرفة الميتافيزيقية ممكنة إلا لان 
الكائن الذي هو فرد إنساني في وضع عارض معين مجلى الظهورء هو أيضا في نفس الوقت شيء 
آخر؛ فمن غير المعقول قول أن الإنسان لكونه بشرا وبوسائله البشرية بمكن أن يتجاوز نفسه؛ غير أن 
الكائنء الظاهر في هذا العام كبشرء هو في الحقيقةء شيء آخر تماما من حيث المبدا الدائم والثابت 
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الذي بشكل حقيقته في جوهرها العميق"". فما من معرفة يمكن أن يقال عنها آثها روحية حقا إلا 
وهي ناعَجة عن اتصال واع قائم مع المقامات الْعُليا؛ وإلى هذا الاتصال تعود كلمات مثل كلمة إلهام 
وكلمة وحي" إذا فهمناها معانيها الحقبقية ومن دون اعتبار للتعسف في استعماطما في اللغة المعتادة 
لعصرنا في کشر من ع الأحيان“. 

وا معرفة المباشرة من الطراز العلوي المغارقء هي لي ذاتها بطبيعة الحالء مع ما تستلزمه من 
اليقين المطلق. ما پتعذر ت نبليغه والتعبير عنه؛ فما من تحير إلا وهو بالضرورة صياغة تشكياية 
مقتضى التعريف نفسه» وبالتالى فهو مظهر فردي" “ لا يتلاءم مع تلك المعرفةء ولا مكن أن يعطي 
عنهاء إن صح القول» سوى انعكاسا في الميدان الإنساني. وهذا الانعكاس يكن أن يعين بعمضص 
الأشخاص في الإدراك الحقيقي لنفس هذه المعرفة بإيقاظ الملكات العلوية فيهم لكنه» كما سبق 
ذكره لا يکن بتاتا أن يعطيهم ما لا بد م القيام به شخصيا دون أحد سواهم؛ فهو لا يعدو أن 
يكون 'سنداً حاملا مجاهدتهم الباطنية فقط؛ وني هذا الصدد يوجد فارق كبير ينغي اعتبارهء بين 
الرموز واللغة المعتادة كوسائل للتعبير؛ وقد شرحنا سايقا كيف أن الرموز بالأخحص» جمقتضى 
طابعها التاليفي بالأساس» قابلة لتوظيفها كنقطة استناد للاستبصار القلبي» بينما اللغة التي هي 
تعليلية بالأساس» ليست بحصر المعنى سوى أداة للفكر الاستدلالي العقلي. وينبغي أيضا إضافة أن 
الرموز» من جانبها غير البشري تحمل في ذاتها فعالية يكن لتأثيرها أن بوقظ مباشرة ملكة الحدس 
والاستبصار عند المتأملين فيها بالكيفية الطلوبة؛ لكن هذا يعود حصريا تقريبا الاستعماها الشعائري 
كقاعدة استناد للتأمل» لا للشروح اللفظية التي يمكن القبام بها حول دلالتها والتي لا تمشل في جميع 


1 المقصود هنا هو التمييز الأساسي بين ال هو و ال آنآ أو بين أهوية الذاتية والفردية: الذي هو متضمن في المبدا نفسه 
لنظر ية مراتب الو جود التعددة. 

اتان الكلمتان تدلان ني الصميم على نفس الشيء النظور من وجهي نظر غتلفتين قليلا: فما هو إام بالنسبة 
للشخص نفسه الذي يتلقاه بصبح وحياً بالنسبة لن يبلخه هم من الأشخاص الآخرين؛ بمقدار ما بكون التبليغ عمكناء 
بإبرازه خارجيا بوأسطة نمط ما من التحبير. 

نذكر بان الشكلء من بين شروط الوجود الظاهرء هو الذي ييز بالتخضيص كل وضع فردي على ما هو عليه. 

هذا لا يعني طبعا أن الذي يشرح الرموز باستعماله الكلام المحتاف حتما ليس لديه عتها سوى معرفة خارجيةء وإغا 
القصود هر أن هذه الأخيرة هي كل ما يمكنه تبليغه للآخرين ثل تلك الشررح. 


200 


االات سوى دراسة لا تزال خارجية. وحيسث أن اللغة البشريةء في نفس تشكيلتهاء وليقة 
الارتباط بنشاط الملكة العقلية ((آي ارتباط الُطق بالمنطی))ء فهذا يستلزم أن كل ما يعبر عنه أو 
يتر جم عنه بواسطة هذه اللغةء بأخذ شكل أستدلال عقلي؛ لكن رغم هذاء ينبغي فهم آن ليس 
بالإمكان إلا وجود تاثل ظاهري تماما وخارجي» أي تماثل في الشكل لا في الصميم» بين الاستدلال 
المعتادء المتعلى بشؤون الميدان الفردي التي يمكن بكيفية احص تطبيقه عليها مباشرة» وين الاستدلال 
المخصص لإظهار قبس من الخقائى ذات الطراز فوق الفردي بأ قدر مكن. وطذا قلنا إن التعليم 
الروحي لا ينبغي آبدا آن ياخذ شكلا نسقيا منحصرا في منظومة معينة. وإنما بالعكس» ينبغي دائما 
أن بون منفتحاً على إمكانيات لا متناهية مراعيا للجانب الذي يتعذر الإفصاح عنه» الذي هو في 
الحقيقة الجوهر كله؛ ومن هنا بكون للخة نفسهاء عندما تطبق على حقاثق من هذا الطراز طابعا 
رمزيا بجصر العنى. ومهما كان الحال فان سن وصل إلى معرفة نظرية لبعض هذه الحقائي 
بدراسة لقال ديالكتيكي ماء لا يعني بتاتا آله أدرك بهذا معرفة مباشرة حقيقية (أو بعبارة أدق معرفة 
تحقق ذوقي)؛ فتلك المعرفة الاستدلالية النظرية لا يكن أن تشكل أكثر من مجرد تحضر للمعرفة 
القبقية. 


وهذا التحضير النظري» مهما كانت ضرورته في الواقع» ليس له في حد ذاته سوى قيمة 
وسيلة عاأرضة غير جوهرية» وما دام صاحبه واقفا معه» لا هكن الكلام عن تربية روحية فعلية ولو 
في أبسط درجاتها؛ وإذا ۾ مجصل أمر آحر أو أزيد من ذلك التحضير النظري» يكون الحاصل في 
الجملة ماثلاء في مستوى أعلىء لا هو عليه نظير فكري' ما متعلق يدان آخر لأ مل هذه 
الحرفة المقتصرة على المانب النظري» هي معرفة عقليةء بينما المعرفة الفعلية معرفة روحية لفسية 


هذا التوظيف العلوي للكلام هو غكن؛ خحاصة عندما يكون المقصود لغات مقدسة: إذ هي بالتحديد قايلة هذا التوظيف 
لأنها مُشكلة بكيفية تجعلها حاملة في ذاتها هذا الطابع الرمزي تخصيصاء وهذا التوظيف يمسي أصعب بكثين مع اللغات 
العاديةء لاأسيما إن لم تستعمل عادة إلا للتعبر عن وجهات نظر عامية كما هر حال اللغات الدية. 

يكن مقارنة مثل هذا التنظير في ايدان الباطنيء لا بالفلسقة التي لا ترجم إلا إلى وجهة نظر عامية تماماء وإنما بالأحرى 
مقارنته بعلم الكلام في اللاهوت في الميدان التراثي الظاهري والديني. 

ينبخي ن نوضح أن هذا السمو الذي يتمتع به التحققون باحوال الميستيسيزم يتعلق حصريا جام الباطنى» إذ مكن سن 
جانب آخر؛ كما سبق بيانه» أن يكونوا عاجزين تماما عن التعبي عن ذلك الحال بكيقية مفهومةء بسب انعدام اي ضير 
نظري عندهم؛ وزبادة على هذاء رغم ما قد تحققوا به فعلاء فلا بد من اعتبار إمكانية تعرضهم للانخداع والضلال 
لكونهم لا يستطيعون تجاوز إمكاتيات اليدان الفردي. 
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أي ئها في الحملة تشمل ذات الكائن كلها. وذاء حتى خارج وجهة النظر التربويةء فان المتحققين 
بأاحوال الميستيسيزم) من دون أن يتجاوزوا حدود الميدان الفردي» هم رغم ذلك بلا مراء في 
إطارهم الذي هو إطار التراث الروحي الظاهري» أعلى درجة ليست من الفلاسفة فحسب» بل 
حتى من علماء الكلام في اللاهوت. لأ أدنى قسط من المعرفة الفعلية أعظم قيمة بلا مضاهاة من 
جیع البراهين الاستدلالية التى لا تدا إلا من العقل . 

فما دامت المعرفة صادرة من العقل وحده ما هي سوى مجرد معرفة بالانعكاس» مشل 
الظلال التي براها سجناء كهف آفلاطون الرمزي» آي أنها معرفة غير مباشرة وحارجية عاما؟ 
والمرور من الظل إلى الحقيقية بإدراكها مباشرة على ما هي عليه في ذاتهاء هر بحصر المعنى المرور من 
الخارج إلى ألداخحل وهو أيضاء في وجهة النظر التي نقف عندها هنا بالأخص» مرور من التربية 
التقديرية إلى التربية الفعلية. وهذا المرور يستلزم التخلي عن عقال الفكر العقليء أي التحرر من كل 
ملكة للاستدلال الفكري الي أمست حينئذ عاجزةء إذ لا بمكنها الانعتاق من الحدود المفغروضة 
علیھا بجکم نفس طبيعتها؛ والبصيرة القلبية هي وحدها المتحررة من هذه القيودء لأنها لا تنتمي 
إلى ميدان الملكات الفردية. وباستعمال الرمزية التراثية المعثمدة على التناسب مع الأعضاء الجسميةء 
يمكن قول أن مركز الوعي ينبغي أن بتحول حينئذ من ألدماغ إلى القلب"“؛ ولتحقبق هذا التحول لا 
ہکن طبعا آن تبقی أي جدوی لأي تنظير فكري ولا لاي جدل دیالکتیکي؛ وانطلاقا من هنا فقط 
یکن الكلام حقا عن تربية فعلية. فالنقطة التي تبتدأ فيها هذه الأخيرة هي إذن بالتأكيد وراء النقطة 
التي ينتهي ٳليها کل ما يکن آن يکون مقبولا نسبيا في أي ٽنظير فکري مهما کان؛ وبين هاتين 
النقطتين توجد هوةء لا يسمح بتجارزها إلا التخلي عن الفكر العقلاني كما دكرناه. ومن يتشبث 
بالاستدلال العقلي ولا ينعتق مله في الوقت اللازم بمكث سجين الشكل؛ الذي هو الانخصار ادد 
للوضع الغردي؛ وبالتالي فلن يتجاوز أبداً هذا الوضع» ولن يذهب أبدأً أبعد من الحارج» أي أنه 


هذا التخلي لا يعني بتاتا أن المعرفة المقصودة هي حينئذ بأي كيفية كانت معاكسة أو معارصة للمعرفة العقليةء من حيث 
هي مقبولة ومشروعة في ميدانها اللسيء أي في الميدان الفردي؛ ولتجنب كل لبس في هذا الصدد. لا نفتاً نكرر أن ما 
فوق العقل' لا بشترك في شيء مع اللامعقول. 

الحاجة غير ملحة للتذكير بان جيع الترائيات دائما تجمل القلب كرمز يشل مركز الفردية الإنسانية باعتبار كماهاء في 
نناسبه مع البصيرة الخالصة. وليس نذا أي علاقة إطلاقا مع العواطفية التي تعزوها إلبه التصورات العامية عند 
ادٿين. 

ينظ كتابنا باطنية دانيته ص 61-58. 
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سوف يبقى موقا بالدورة اللاعددة جلى الظهور. والمرور من الخارج إلى الداخل هو آيضا المرور 
من الكثرة إلى الوحدةء ومن انحط إلى المركز» حيث النقطة الفريدة التي مكن للكائن الإنساني أن 
پسترجع فيها خصائص الوضع الفطري الأصلي الأول ليعرج بعدها إلى المقامات العليا : 
ولبتحقق التحقق الكلي بذاته الحقيقيةء وأخبراً ليكون فعليا في الآن الحاضر كما هو عليه ضمنيا منذ 
الأزل. فالدي يعرف نفسه في 'حقيقة الذات' الأزلية اللامتناهية ‏ يعرف ويلك حيع الأشياء في ذاته 
بذاته لأنه وصل إلى مقام الإطلاق انحيط بكل إمكانية؛ وهذا المقام لا مقارنة بينه وبين كل المقامات 
الأخرى مهما كان سموهاء وما هي في الحقيقة سوى مراحل تمهيدية تدفع السالك نحوه؛ إنه الغاية 
القصوى لكل تربية روحيه» وهر )Suprêmeé dent‏ ما تدل عليه بالتحديد كلمة التحقق 
بالو حدة العظمى. 


نأعذ هنا كلمة ”آ٤۷“‏ معني الكلمة العريية حقيقة وتأحذ كلمة “E5520٥8”‏ معني ألذات. وإلى هذا العنى يعود 
في التراث اللإسلامي الحديث الشريف: من عرف نفسه عرف ربه؟ وتال هذه المعرفة بواسطة ما بطلق عليه اسم عين 
القلب الق ليس هي سوى البصرة القلہة (eااعںاec‏ اعام tution‏ ا) تفسھاء کما تعر عنه کلمات الاج 
التالية: رايت ربي بعين قلي. فقلت من آنث فال انت ((أي لا قيام للمخلوق في كل آن إلا بقيومية الح ء إذلا وجود 
له إلا بهء ولا يعني الحلاج مفهوم المحلول أوالاتحاد كما يظته من لامعرفة نمم بأحوال آهل الله تعالى)). 

لا ينبغي أن يقتصر الفهم هنا على المقامات التي لا تتناسب إلا على امتدادات الفردية فقط وإنما المقصود يشمل أيضا 
المقامات فوق الفردية الق لا تزال مقيدة. 


E 


الباب 33 
المحرفة الروحية و 'التقافة العمومية 


لقد وقع منا سابقا التنبيه على وجوب جنب كل حلط بين معرفة التعاليم التربوية 
الروحيةء ولو في جانبها النظري المقتصر على تحضير المريد لذوق التحقق» وبين كل ماهو تعليم 
خارجي خالص أو علم ظاهري عمومي» وهو الذي في الحقيقة لا نسبة بينه وبين تلك المعرفة. ومع 
هذاء ينبغي علينا مرة أخرى الإلحاح بكيفية أخحص على هذه النقطةء لأننا كثيرأ ما شاهدنا ضرورة 
ذلك؛ ولا بذ من وضع حذ للرأي المسبق المتفشي بإفراطء الذي يريد أن يعطي ما اصطلح على 
تسميته ب ألثقافةء بالمعنى العمومي و أالمدني» قيمة ماء ولو قيمة تمهيدء إزاء المعرفة الروحية الباطنية 
بينم لا يبوجد حقا أي نقطة اتصال بينهما. 

ومبدئياء الواقع هناء هو بكل بساطةء غياب وجود نسبة بين الائتين: فالتعليم العمومي» في 
أي درجة من درجاته. لا يكن أن يوظف اصلا في المعرفة الروحيةء وهو أيضا لا يتناقض معها (مع 
كافة التحفظات التي يستدعيها الانحطاط الفكري المنجر عن تبني وجهة النظر العامية نقسها) "؛ 
فهو يبدو في هذا الصددء كأمر محايد فقط مثله مثل المهارة اليدوية المكتسبة بممارسة مهنة 
ميكانيكيةء أو أيضا مشل التربية البدنية التي انتشر الإقبال عليها كمودة في آيامنا هذه. فهذا كله في 
الصميم» هو بالضبط من نفس النمط بالنسبة لمن يقف عند وجهة النظر الي تهمنا؛ لكن الخطر هر 
الانخداع بالظاهر البراق لما يزعم آنه استبصار (18اهںاءعا]عاہ]) ولا علاقة له إطلاقا بالبصرة 
الخالصة الحقيقية؛ والتعسف الستمر في استعمال كلمة أستبصاري (اعداءء!اعام1) كنعت من 
طرف المعاصرين لتا كاف لبيان أن تفشي هذا الخطر حاصل في الواقع. ومن بين المساوئ الناجمة عنه 
التوجه نحو إرادة توحيد» أو بالأحرى التخليط» بين أمور تتتمي إلى ميادين متباينة تماما؛ ومن دون 
أن نتكلم مرة أخرى في هذا السياق عن تسرب نوع من التنظير العامي تماما في بعض التنظيمات 
التربوية الغربيةء نذكر فقط با نهنا عليه في الكثير من المناسبات» وهو بطلان كل الحاولات التي 


و من البديهي أن من يتلقى من صغره بالخصوص تعليما عموميا وإجباريا في الدارس: لا يمن اعتباره مسؤولا عن 
وضعه الذهنى: ولا أن يعتير بسبب هذا غير مؤهل' للتربية الروحية؛ والمسالة كلها هي معرفة ما هو ألأثر' الذي سيحنفظ 
به من ذلك التعليم بعد ذلك لأئه هو التعلق حقا بقدراته الذاتية الخاصة. 
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(1 


تسعى لإقامة علاقة أو مقارنة ماء بين العلم الحديث والمعرفة التراثية + وني هلا المنحىء يذهب 
البعض حتى إلى زعم العثور على ما يؤ كد صححة المعرفة التراثية في العلم الحديث» كأن هذه المعرفة 
المعتمدة على مبادئ ثابنةء أدنى فائدة تجنيها من التوافق العرضي والسطحي تماما مع بعض النتائج 
الافتراضية المتغيرة على الدوام لذلك البحث التردد المفتقر إلى اليقين الذي محلو للمحدلين تزيينه 

لكن لن للح الآن على هذا الحانب من المسالة با لخصوص, ولا على الخطر الذي يكن آن 
ينجر عن إضفاء أهمية مبالغ فيها هذا العلم الدوني (بل هو ني كثير من الأحيان علم وهمي تاما)» 
وتكريس كل نشاط في سبيله» على حساب معرفة علياء أمست إمكانية نيلها مهملة بل جهولة اما 
ومن المعلوم قطعا أن هذه هي بالفعل حالة الغالبية العظمى للمعاصرين لنا؛ ومسالة العلاقة بين 
العلم الحديث والعرفة الروحية» بل حتى التراثية عموماء بالنسبة إليهم» غير مطروحة بالطبعء إذ لا 
بطر بباهم حتی وجود مثل هذه امعرفة. لكن» حتى من دون الوصول إلى هذا الحد الأقصى» فإن 
التعليم العمومي» في الواقع إن لم يكن مبدئياء يمكن أن يشكل ني كثير من الا حيان عائفا في سيل 
نيل المعرفة الحقيقيةء أي أنه يعاكس تاما آي تحضر فعال هاء وذلك لأسباب شتى علينا الآن أن 
نشرحها بمزيد من التفصيل. 

ففي البدايةء التعليم العمومي يفرض بعض العادات الذهنية؛ التي يصعب التخلص منها 
بعد ذلك جقدار يزيد أو ينقص؛ ومن السهل جدا مشاهدة كون الاغصارات بل حتى التشويهات 
التى يستلزمها عادة التعليم الجامعي لا علاج ها في أكثر الأحيان؛ وللائفلات التام مسن هذا العأثير 
السيء لا بد من مؤهلات خاصة لا يمكن أن تكون إلا استثنائية. وحن نتكلم هنأ بصفة عامة ثماماء 
ولا نركز على عوائق معيئة بصفة أخحص مثل ضيق النظر الناجم حتما عن التخصص,» أو فصور 
الرؤية المعرفية المصاحب عادة لل بث العتبر كغاية في حد ذاته؛ والذي ينبغي ملاحظته بالاساس؛ 
هو آنه إذا كانت المعرفة العمومية في ذاثها حايدة فقط فإن المناهج التي رسخها في الڏذهن هي في 
ا لحقيقة الإنكار نفسه للطرائق التي فضي إلى المعرفة الروحية. 


)1( ينظر با خصوص هيمنة الكم وعلامات آخر الزمانء البابان 18 و 32. 


0لا 


وبعد هذاء لا بد من اعتبار عائق آخر بعيد عن أن يكون تافهاء وهو ذلك النوع من الهو 
والتبجح إعجابا بالنفس الناجم غالبا عن ذلك العلم المزعوم؛ بل قد ترداد حدة هذا التبجح عند 
کثیر من الناس قدار ما یکون عليه علمهم هذا بسيطا ودوليا وناقصا؛ وحتی من دون الغروج من 
عوارض ألياة المعتادة. فإن مساوئ التعليم الابتدائي في هذا الصدد يعترف بها بلا إشكال كل 
الذين أ تفقد أبصارهم بعض الآراء المسبقة. 

ومن البديهي» أن من يعلم آنه لا يعرف شيثاء هو في وضع آحسن ملاءمة بكثير لنيل 
المعرفة من الآحر الذي يعتقد أنه على علم عنده؛ فالقدرات الفطرية عند الأول لا تزال بكرا إن 
أمكن القول» بينما قدرات الثاني قد آمست مكبوتة ولم يعد بالإمكان تطويرها حربة؛ وحتى 
بافتراض وجود تساو في صدق التوجه عند الاثنين؛ فالحاصل على أي حال في جيم الحالات أن 
الثاني منهما لا بذ له أن يتخلص في البداية من الأفكار الخاطئة الحشوة في ذهنهء بينما الأول معفى 
من هذا الجهد التمهيدي السالب» الذي مثل إحدى دلالات ما تطلق عليه رمزيا التربية الماسونية 
اسم التجرد (أو الانسلاخ) من المعادن. 

ومن هنا يكن بسهولة تفسير ظاهرةء كثبرا ما كانت لنا فرصة مشاهدتهاء وتتعلق بالذين 
بقال عنهم آنهم مشقفون؛ ودلالة هذه الكلمة معروفة عموماء فالمقصود منها لا يعني حتى تعليما ولو 
ضعفت متانتهء وانحصرت وتدنت غایته» وإنما یعنی طلاء سطحیا من آمور شتی وتکوینا آدبيا 
با لخصوص» مأخوذا برمته على آي حال من الكتب. صلاعته الكلام» ويْتبح التحدث بطمأئينة عن 
كلل شيء» با فيه ما هو جهول آم الجهلء وقد ينخدع به من ينبهرون بهذه الظواهر البرّاقةء قلا 
يرون أن ليس وراءها إلا العدم. وفي مستوى آخرء هله الثقافة نتج عموما آثارا ماثلة لآثار التعليم 
الابتدائي التي ذكرناها قبل قليل. ولا شك في وجود حالات استشنائيةء فقد يكون الآحذ لفل هذه 
الثقافة موهوبا بمؤهلات فطرية طيبة؛ فلا بقذرها إلا بقيمتها الحقيقية ولا ينخدع بها بتاتا؛ لكننا لا 
نبالغ أصلا إذا قلنا أن ما عدا هذه الحالات الاستفنائية» ينبغي عد الغالبية العظمى لمن پُسمون ب 
المتقفين» من بين الذين وضعهم العقلي لا يتلاءم مع تقل المعرفة الحقيقية؛ ويوجد عندهم» إزاء هذه 
العرفة؛ نوع من النفور أو اللمقاومة غير الواعية في كثبر من الأحيان. ومقصرودة آحيانا أخرى؛ وحتى 
الذين لا ينكرون صراحةء في موقف مسيق ونيز واضصح» كل ما يندمسي إلى الميدان الباطني آو 
التربوي الروحي» يبدو منهم إهمال تام لشانهء بل يصل بهم الحال إلى التبجح جهلهم لمذه الأمور: 
كانه في أعينهم من علامات السمو التي يفترض أن تقافتهم أتاحته هم! ولا يذهب الظن أنه بوجد 


ولا 


هنا من طرفنا آي قصد للتصوير الكاريكاتوري؛ فإننا ۾ نفعل سوى آن قلنا بالضبط ما شاهدناه في 
الكثير من المناسبات» ليس في الغرب فحسب» بل حتى في الشرق» حيث من حسن الحظ لا يوجد 
كبير اهتمام بهذا الصنف من الشخص الثقف ولم يظهر إلا حديثا جدا كنتيجة لنوع من التكوين 
المستغرب» وبالتالي» كما نلاحظه عرضاء فان هذا الشخص الثقف هو بالضرورة في نفس الوقت 
شخص عصراني' ((أي متهافت والع بحداثة العصر في تعصب أعمى)) . والنتيجة المستخلصة 
ببساطة من هذاء هو أن الأشخاص من هذا النوع هم من بين العوام الأضعف أهلية للتربية 
الروحيةء ومن اللامعقول آخذ رأيهم بأدنى اعتبارء ولو بقصد عاولة تكبيف بعض الفاهيم؛ ومع 
هذاء تجدر إضافة أن الاهتمام ب ألرآي العام هو عموما موقف مضاد بأقصى ما يكن لصميم التربية 
الروحية. 

وبهله المناسبةء يلزمنا أيضا توضيح نقطة أخرى وئيقة الارتباط بهذه الاعتبارات؛ وهي أن 
كل معرفة مكتسبة من الكتب' لا تشترك في شيء مع العرفة الروحية الأصلية» حتى في مرحلتها 
النظرية فقط. ويبدو هذا بديهيا بعد الكلام الذي كنا بصدده لأ كل ماهر منحصر في دراسة 
الكتب يندرج بلا مراء في التكوين الأكثر سطحية وقربا من الخارج؛ وإلما نل على هذاء لأ من 
الحتمل الوقوع في اطا إذا تعلق الشأن بدراسة كتب يرجم محتواها إلى ايدان التربوي الروحي 
العرفاني. فالقارئ هذه الكتب على طريقة المنقفين» بل حتى الذارس ها على نهج الباحلين وتبعاً 
للمناهج العاميةء لا يزداد بذلك قربا من المعرفة الحقيقيةء لأنه بطلبها في أوضاع لا تسمح له بالنفوذ 
لدلالتها الحقيقية ولا باستيعابها باي درجة كانت؛ وآبرز مثال في غاية الوضوح هذه الحالة 
المستشرقون كما بشهد عليه انعدام الفهم عندهم انعداما كليا. واالة ختلفة تماما عند من يأاحذ 
نفس هذه الكتب ك قراعد استناد للمجاهدة الباطنيةء وهو الذور المنوط بها أساسياء فيعرف كيف 
يبصر ما وزاء الكلمات» ويجد فيها فرصة ونقطة استناد لترقي قدراته الذاتية؛ وهنا نعود في الجحملة 
إلى التوظيف الرمزي الذي تتمله اللغة بحصر المحنى» وقد سبق الكلام حوله. وبلا عناء يفهم أن 
لا علاقة بين هذا الوضع رغم انطلاقه من المطالعةء وجرد دراسة للكتب؛ فتكديس مفاهيم أفظية 
في الذاكرة لا يأتي ولو جخيال للمعرفة الحقيقية؛ ولا اعتبار إلا للنفوذ والتغلغل في الرّوح المزمل تحت 
الأشكال الخارجيةء وهو تغلغل يفترض أن الكائن محمل ي ذاته قدرات مناسبة لتلك ألروح؛ إذ أن 


حول علاقات هذه العصرنة مع ضدية كل معرفة باطنيةء ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان الباب 1!. 


لا 


ما من معرفة إلا وهي جوهریا تطابق؛ وددولك هذه الكفاءة المالازمة لقطرة ما الكائن نقسه. فإن 
أسمى التعابر عن المعرفة الروحيةء جقدار ما بمكن الإفصاح عنهاء والكتب المقدسة لجميع الترأثيات 
نفسهاء بھی على الدوام حرفا متا ۾ “flalus VOCÎS”‏ الله عبارة لا ية تعني. کلام الا معنی أو 


تعبیر بلا روح)). 
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لباب 34 
الذهنية المدرسية والتربية الزائفة 


إحدى العلامات المميزة لغالبية تنظيمات التربية الزائفة الحدبثة هي كيفية استعماها لبعض 
المقارنات المستعارة من ألحياة المعتادة. آي في الحملة من النشاط العامي الغافلء في هذا الشكل أو 
ذاك من بين الأشكال التي يكتسيها في أكثر الحالات في العام المعاصر. وليس المقصود هنا حتى 
التماثل فحسب» وهو الذي يزال بالإمكان اعتباره مقبولا بمقدار يزيد أو ينقص لي حدود معينة» 
وهذا رغم التفاهة المبتذلة للصور المستعملة في هذا الصددء وكونها أبعد ما يكن عن كل رمزية 
تراثية؛ وقلنا: يزيد أو ينقص» لاله لا يبغي لسيان أن وجهة النظر العامية كما هي عليه. تتضمن 
دائما في صميم ذاتها أمرا غير مشروع» لكونها نفي حقيقي لوجهة النظر الترالية؛ لكن الأاخطر 
أيضاء هو أن هذه الأمور تؤخذ بالكيفية الأكثر حرفيةء إلى حذ إقامة نوع من تشبيه ما يزعم آئه 
حقائق روحية بأشكال من النشاط هي بحصر المعنىء في الأوضاع الراهنة على آي حال» معاكسة 
لكل روحانية. وعلى هذا المنوالء لم يكن مدار الكلام باستمرارء في بعض المدارس الإخفائية التي 
عرفناها قدياء إلا على ديون للتسديدء وهيمنة هذه الفكرة بلغت إلى حذ الهوس؛ وآما في نحلة 
التيوصوفيزم مختلف فروعها القريبة أو البعيدة فالتعليمة السائدة بالخصوص هي كلمة الدروس 
التي ينبخي تعلمها؛ وكل ما في هذه الدروس موصوف بألفاظ مدرسية؛ وهذا يعود بنا مرة أخرى إلى 
اخلط بين المعرفة الروحبة والتعليم العمومي؛ فالكون كله متصور كمدرسة كبرى تنتقل فبها 
الكائنات من قسم إلى آخر حسب 'حفظها للدروس؛ ولتمثيل هذه الأقسام المتتابعة ارتباط ولبق 
مهوم عقيدة التناسخ؛ لكن ليس هذه هي النقطة التي تهمنا الأنء والذي نقصد التنبيه عليه إنما هو 
الخطاً الملازم هذه الصور المدرسية والعقلية العامية بالأساس الناجمة عن هذا الخطاء بغض النظر عن 
العلاقة التى يكن أن تكون هما فعلا مع هذه النظرية الخاصة أو تلك. 

والتعلم العمومي» كما هو مشكل في العام الحديث» والذي على منهاجه تتشكل كل 
التصورات المذكورة» هو بطبيعة الحال أحد الأمور التي تتميز بطابع مضناد للتراث الروحي ني أعلى 
ذرى الضدية؛ بل يمكن حتى القول أنه ل بُهيا إن صح القول إلا هذا المدف, أو أن في طابعه المضاد 
للتراث يكمن على أي حال السبب الأول والرئيسي لوجوده فمن البديهي آئه إحدى أعلى 
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الوسائل التي يمكن تسخيرها للوصول إلى تدمير الروح التراثي. ولا جدوى من الإلجاح هنامرة 
أخرى على هذه الاعتبارات؛ لكن ثمة نقطة أخرى يكن أن تبدو اقل بداهة لأول وهلة» وهي 
التالية: حنى لو لم يحدث مثل ذلك الانحراف» فالخطا واقع بمجرد ادعاء تطبيق مشل تلك التصورات 
المدرسية على ميدان التريية الروحيةء إذ أن التعليم الخارجي» رغم أنه لم يكن في السابق تعليما عاميا 
كما هو عليه في العصر الراهن»؛ وكان ٻالعكس تعليما مشروعا بل تراثيا في ميدانه الخاص فإنه على 
أي حال بجكم طبيعته وحتى مقتضى غايته» بختلف تماما عن الأمور المنتمية إلى الميدان التربوي 
الروحي العرفاني. إذن» ففي جميع الحالات» يوجد هنا خلط بين علم الظاهر وعلم الباطن» وهو 
حلط لا يشهد على وجود جهل بالطبيعة الحقيقية لعلم الباطن فحسب. وإنما يدل على فقدان 
للمعنى الترائي عموماء وبالتالي فهو في ذاته مظهر للعقلية العامية. لكن لكي يكون الفهم أحسن. 
مجدر مزيد من التوضيح لبعض الغوارق العميقة الموجودة بين التعليم الخارجي والتربية الروحية 
وستبرز منه بكيفية أدق نقطة ضعف تصادف في بعض التنظيمات التربوية الأصيلة» لكنها فى حالة 
اطاط واندواعي أكثر لوجودها بالطبع بكيفية بارزة إلى حك الصورة الكاريكاتورية في تنظيمات 
التربية الزائفة التي أشرنا إليها. 

وني هذا الصددء ينبخي في البداية أن نقول بان في التعليم الجامعي نقسهء أو بالأحرى في 
أصلهء أمرأقل بساطة بكثر بل حتى أكثر إلغازا ما بعتقد عادة وهذا بسہب عدم طرح سؤال کان 
من المفروض أن يخطر مباشرة بال أي شخص يستطيع القيام بادلى تامل: وبالفعل» إذا كان حقيةة 
بديهية وجود فهي آله ليس بإمكان شخص أن بعطي أو يبلغ ما لا هلكه هو نفسه ((أي أن فاقد 
الشيء لا بعطيه)) ''؛ فکيف تم تاسيس سيس الدرجات الجامعيةء لو نم تتدخل بشكل أو بآخر سلطة من 
طراز عالي؛ إذن قد حصل هنا إبراز خارجي' حقيقي یکن أیضا في نفس الوقت اعتباره ك رول 
في هذا الميدان الذوني الذي ينتمي إليه بالضرورة كل تعليم ججماهيري' حتى لو كان مؤسساعلى 


1 لقد رآينا كاتبا ماسونيا يعلن أن لا بذ أن يكون أول سالك لطريق التربية قد ربي نفسه بتفسه؛ وقصده من هذا طبعا هو 
إنكار الأصل غيرالبشري' للتربية الروحية؛ ومن الصعب الخلو في التناقض إلى أبعد من هذاء كما بيئاء في شرح الطبيعة 
الحقيقية للتربية؛ لكن ني أي ميدان مهما كان لا يقل تناقضا مع المنطق اقتراض أن أحدا يكن أن يعطي لتفسه ما هر 
فاقد له. قضلا عن تبليغه لخره. وقد نبهنا في موضع آخر على مسألة من هذا النوع تتعلق بموضوع الطابع المريب جدا 
للتبليغ العمل لممارسة التحليل النفساني (ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان؛ الباب 34). 

2 لقد تكلمنا عن مثل هذا الإبراز الخارجي في ميدان آڅر بصدد العلاقة القائثمة بين بعض الشعاثر الظاهرية والشعائر 
التربوية. 
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القواعد الترائبة الأكثشر انضباطا (وبطيية خاطر نسميه حينفذ تعليما سكولاسستيكيا 
»“Scolastique”‏ تع لاصطلاح العصر الوسيط» لكي تبقى كلمة مدرسي ”٤٣1ها0ء$“‏ عتفظة 
بالمعنى العامي المعتاد؛ وبمقتضى هذا النزول استطاع ذلك التعليم أن يساهم فعلياء في حدود ميدانه 
ا لخاص» ي روح التراث؛ وهذا يتفق جيدا مع ما هو معروف حول السمات العامة للعهد الذي 
يعود إليه أصل الجامعات» آي العصر الوسيط؛ هذا من جانب» ومن جانب آخرء يتفق ذلك النزول 
أبضا بالا حص مع التمييز الذي قل ما لوحظ وهو التمييز بين الدرجات الجحامعية الثلاثة المستنسخة 
بجلاء من تشكيل التدرج في تنظيم تربوي روحي. وني هذا الصده نذكر كذلك» با نهنا عليه في 
موقع آح ر وهو أن علوم الدراسات التي كانت تسّمى بالثلاثية وبالرباعية ((وهي تعلق 
با لحساب واهندسة والفلك والموسيقى وذلك خلال العصر الوسيط)) كانت في جانبها الظاهري 
ثل أقسام برنامج من التعليم الجامعي» وفي نفس الوقت» بنقلة ملائمةء كانت توضع في تناسب مع 
درجات التربية الروحية؟ لكن مغل هذا التناسب» باحترامه الدقيتق للعلاقات السوية بين مختلف 
الميادين» لم ينجم عنه بأي كيفية نقل مور من ذلك التعليم إلى الميدان التربوي الروحي الباطني. 
كمنظومة لأقسام ولاختبارات يشتمل عليها حتما التعليم الجحارجي. والحاجة غير ملحة كيرا 
لإضافة أن الجامعات الخربية في العصور الحديثةء قد حرفت تماما عن روحها الأصلي» فلم يبق نها 
حينئذ آدنى صلة مع ميدأ علوي تستمد منه شرعيتها؛ والرتب التي احتفظت بهاء بدلا من أن تكون 
كالصورة ا خارجية للمراتب الروحية الباطنيةء نم تمس سوى جرد محاكاة فارغة» كمحاكاة طقس 
عامي لشعيرة أو كتمثيل زائف هاء وأيضا كمحاكاة العلوم العامية نفسهاء في أكثر من وجه العلوم 
التراثية؛ وهذه الحالة الأخيرة ماثلة بالضبط لالة الرتب الجامعيةء فهي حتى وإن حصل استمرار 
الاحتفاظ بهاء لا ملل ني الوضع الراهن سوى 'حثالة حقيقبة لا كانت عليه في الأصل» مثلها مشل 
العلوم العاميةء التي ما هي إلا حثالة العلوم التراثية العتيقةء» كما شرحداه في أكثر من مناسبة. 


الرتب الغلاثة للحائز على الباكالورياء والليسائس والدكتوراه نماثل التقسيم الثلاثي الذي كثرا ما تتبناه التنظيمات 
التربوية: ونجده با لخصوص فق الماسونية في الرتب الثلائةء أي رثب الساعد. والرفيق والمعلم. 

بطر باطنية دانيته: ص .١5-10‏ 

يصبح التقسيم حينئذ ختلفاء فبدلا من الثلاثي» يصبح سباعياء وهو الذي كان مستعملاً بالخصوص في تنظيم. آوفياء 
ا لحب. خلال العصر الوسيط؛ وكذلك خلال المصر القديم في الأسرار الثرارية+ وني هاتين الخحالتين على السواءء كانت 
مدارج أو أرتب للسلوك على تناسب مع السماوات السبعة. 
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وقد أشرنا قبل قليل إلى الاختبارات» وهي التي نريد الآن الإلحاح عليها ولو قليلا؛ فهي. 
كما يمكن مشاهدتها من خلال تطبيقها الدائم في الحضارات الأكثر اختلافاء ها مكانتها المناسبةء 
ولوجودها في التعليم الخارجي دوافع» حتى الترائي منه» حيث جمقتضى التعريف نفسه إن صح 
القولء لا يوجد آي معيار من نمط آخر؛ لكن بالعكس عندما يكون المقصود ميدانا باطنيا خالصا 
مثل ميدان التربية الروحيةء فتلاك الاختبارات تفقد كل جدوى وكل فعالية: ولا يكن في الحالة 
العادية السوية أن تلعب أكثر من دور رمزي حصرياء تقريبا مل السر المتعلق ببعض الأشكال 
الشعائرية بصفته رمزا للسر الباطني الحقيقي؛ فلا فائدة ترجى منها أصلا في تنظيم تربوي» ما م يزل 
حقا كما ينبغي أن کون علبه. 

لكن» في الواقع» لا بذ من اعتبار بعض حالات الانحطاط عندما لا يبقى أحد قادرا على 
تطبيتق المعايير الحقيقية (لاسيما بسبب الفقدان التام للعلوم التراثية الى يكن ها وحدها توفير هذه 
المعايير» كما ذكرناه بصدد المؤهلات التربوية) فيعوض ذلك بمقدار ما آمكن. بوضع اختبارات تتيح 
الانتقال من درجة إلى أخرى» وهي تشبه بقدر يزيد أو ينقص الاختبارات الجامعية.ء وهي مثلهاء لا 
تتعلق في الحملة إلا بأمور حصل تعلمهاء كما أنه عند فقدان سلطة باطنية فعليةء تعض بوضع 
أشكال إدارية ماثلة لا عليه الحكومات الظاهرية. وهذان الأمران. هما في الصميم أثران لنفس 
العلة. وتربط بينهما علاقة وليقة. ويلاحظ وجودهما دائما تقريبا متزامنين في نفس التنظيمات؛ 
ويو جدان أيضا متلازمين» ليس ني الواقع فحسب. وإما أبضا كتصورات خيالية في تنظيمات التربية 
الزائفة؛ وعلى هذا المنوالء حال آتباع نحلة التيوصوفيزم الذين بستعملون عادة صورا مدرسية» ومن 
جانب آخر يتصورون ما يسمونه ب حكومة العام الحفية كأنها مقسمة على مديريات ختلفة» 
صلاحياتها مستلهمة بجلاء من صلاحبات وزارات وإدارات العام الخارجي العامي. وهذه الملاحظة 
الأخيرة تقودنا فوق ذلك إلى التعرف على النبع الرئيسي للأخحطاء من هذا النوع؛ وهو أن المخترعين 
للتنظيمات التربوية الزائفة؛ لا يعرفون حتى في الخارج» أي تنظيم تربوي روحي أصيل غير التي 
وصلت إلى ذلك الوضع من الانحطاط (وهذا آمر طبيعي جداء إذ هي وحدها التي لا تزال باقية إلى 
يومنا هذا في العام الغربي)ء وبالتالي ليس بإمكانهم أن يفعلوا أحسن من محاكاتها؛ وحتما لا 
يستطيعون سوى غاكاة مظهرها الأكثر سطحيةء الذي هو أيضا الأكثر تارا بالانحطاط المذكور الذي 
تؤكده بوضوح أمور كالتي كنا بصدد النظر إليها. ولم يكتفوا بإقحام هذه الحاكاة في تشكيل 
تنظيماتهم الخاصة بهم فاسقطوها خياليا إن صح القول على أعالم آخر؛ أي على تصورهم لعا 
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الروحاني أو على ما يتوهمونه أنه كذلك. والنتيجة هي أن التنظيمات التربوية الروحية» ما دامت 
سليمة من آي انحراف» تتشكل على صورة العام الروحاني الحقيقي» بينما شكله الكاريكاتوري 
بوجد بالعكس في هيئة التنظيمات التربوية الزائفة» التي هي بنفسهاء بإراداتها تقليد بعض النظيمات 
التربوية الأصيلة لتأخذ منها مظاهرها ل تكتسب في الحقيقة سوى الجوانب المشوهة القتبسة من عال 
العوام الخارجي. 

وسواء تعلق الأمر بتنظيمات تربوية انحطاطها يزيد أو ينقص» أو تنظيمات تربويبة زائفة. 
فإننا نرى أن الحاصل بإقحام أشكال عامية فيهاء هو بالضبط على عكس النزول الذي ارتأيناه» 
خلال الكلام عن أصل المؤسسات الحامعية» والذي بواسطته» في عهد من الحضارة الترائيةه تشكل 
الميدان الظاهري بكيفية ما وفق هيئة الميدان الباطنى» كتشكل الدوني على هيئة العلوي؛ لكن الفارق 
الكبير بين الحالتين» هو آن حضور تلك الأشكال الطفيلية في حالة التربويات الى أمست ضعيفة أو 
حتى المنحرفة إلى حد معينء لا ينع من وجود تبليغ فعالية روحية لا يزال مستمرا رغم كل شيء. 
ينما في حالة التربية الزائفةء لا يوجد وراء تلك الأشكال إلا الفراغ التام. والأمر الذي لا يخطر 
ببال رواد التربية الزائفةء هو أنهم بنقلهم لأفكارهم المدرسية وغيرها من الأمور المنتمية إلى نفس 
النمط؛ إلى تصورهم لظام الكوني الكلي» ن يفعلوا بكل بساطة سوی وضع طابع ڏهنيتهم العامية 
على تصورهم هذا؛ والباعث لأشد الأسف: هو أن الذين عرض علبهم هذه التصورات الوهمية 
لا يستطيعون كشف ذلك الطابع؛ ولو أمكنهم التعرف على كل ما يدل عليه لأخذوا حذرهم ضد 
مثل تلك المساعي بل لأعرضوا عنها إلى الأبد. 
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الباب 35 
التربية الروحية و 'الاستسلام الانفعا لي" 


ذكرنا سباقا أن كل ما يتعلق با لمعرفة الروحية الباطلية لا يكن بتاتا آن يكون موضوع 
مناقشات وجدل؛ وا لدل إن أمكن القول» هو أحدذ الممارسات العامية المثلى؛ وقد زعم البعض أن 
هذا يستلزم وجوب تلقي التعليم التربوي تلفي تسليم منفعل» حتى أنهم أرادوا أن مجعلوا منه حجة 
موجهة ضد التربية الروحية نفسها؛ ومرة أخرى يوجد هنا لبس تتأكد با لخصرص إزالته. فالتعليم 
التربوي المفيد حقاء يتطلب طبعا هيئة ذهنية متفتحة مستعدة للتلقي» إلا أن هذه الكلمة الأخحرة 
ليست بتاتا مرادفة لل أستسلام المطواع المتفعل؛ بل إن هذا التعليم بالعكس يفرض على من يتلقاه 
جهدا مستمرا لاستيعابه» وهو ثل أساسيا نشاطا فعالا من أعلى الدرجات التي يكن تصورها. 
والوصم الصحيح بالتأثرية النفعلة يتوجه بالأحرى» في الواقعم» على التعليم العمومي» إذ لا هدف 
له سوی توفير معطيات ينبغي آن حفظ أكثر من أن تُفهم على حقيقتهاء فما على التلميذ إلا جرد 
تسجيلها أو تخرينها في ذاكرتهء من دون آي استيعاب حقيقي ها؛ والطابع الحارجي نماما هذا التعليم 
ولتتائجهء مجعل الجهد الشخصي والباطني ختزلاً طبعاً في أدنى مقدارء إن م يكن معدوماً تماماً. 

وفي صميم ذلك اللبس المذكورء يوجد أيضا ما هو أخطر بكثير؛ وبالفعل» لقد لاحظنا ني 
كثير من الأحيان عند الذين يعون وضع أنفسهم أعداء للعلم الباطني» توجُها مسيثا نحو خحلطه مع 
تزييفاتهء وبالتالي» توجيه نفس التهجمات ضد الأمور الأكثر اختلافاء بل حتى الأشد تعارضا في 
الحقيقة. ومرة أخرى» يوجد هنا طبعا مثال لعدم الفهم وللجهل الحديث؛ فالجهل بكل ما يتعلق 
بالميدان الباطنى والتربوي الروحي أمسى في عصرنا تاما وعاماء بجيث ل يعد أي شيء مدهشا في هذا 
الصدد؛ وربما يكون في هذا عذر» في كشر من الحالات لن يتصرّفون على ذلك المنوال؛ لكن قد 
محصل أحبانا اميل إلى التساؤل عن ما إذا كان هذا حقا تففسيرا كافيا لمن أراد النفوذ إلى صميم' 
الأمور. وني البدايةء من البديهي أن ذلك الجهل وعدم الفهم أنفسهما يندرجان ضمن خخطط لتدمير 
كل مفهوم تراثي» وهو المخطط الذي يستمر محقيقه طيلة كل احقبة المعاصرةء وبالتالي فلا يمكن إلا 
أن يكونا إلا مقصودين ومثبتين باستمرار من طرف الفعاليات المخربة القائمة بهذا التدميس. لكن» ' 
بالإإضافة إلى هذا الاعتبار الذي هو من نوع عام تماماء يبدو أيضاً. في الذي أشرنا إلبه. وجود أمر. 
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يستجيب لطة أكثر دقة وأوضح تحديدا. وبالفعصل» عندما نرى خلطا متعمدا للتربية الروحية 
الأصيلة مع التربية الزائفة وحتى مع ضدية التربيةء وهذا بكيفية بلغت من التعقيد حا بجيث لا 
يستطيع أحد فكهاء فمن الصعب حقاء على كل من يتأمل قليلاء أن لا يتساءل عن من هو المستفيد 
من هذه التلبيسات وما فأئدة هذا الخلط. ولا نقصد هنا طبعا طرح سؤال عن حسن النية أو سوئها 
فليس له سوى آهمية ثانوية جدل إذ أن ضرر الأفكار الخاطئة المنتشرة على هذا المنوال لا يزيدها 
الحواب تفاقما ولا ينقصها؛ ومن المحتمل جدا آن التعصب للموقف المسبق نفسه المشهود عند 
البعض» ناجم فقط عن خضوعهم اللاواعي لنوع من الإيجاء. والذي ينبغي استبخلاصه» هو أن 
أعداء التراث التربوي الروحي لا بخدعون إلا أناسا من الذين يجعذبونهم إلى التنظيمات التي 
يشرفون عليها بطريقة مباشرة آو غير مباشرةء ون الذين يعتقدون آنهم يجاربون هذه الأخيرة هم 
أنفسهم أحيانا في الواقع: وبكيفية أخرى» أدوات مفيدة أيضا لأولئك المشرفين لبلوغ غاياتهم. 
ولضدية التربية فاتدة مزدوجة. عندما تعزو التربية الخحقيقية إلى تنظيمات زاتفة ومضادة. وذلك 
عندما لا تستطيع اللإخفاء التام لطرائقها ولأهدافهاء ولي نفس الوقت تدفع الخطر الذي يتهددها هي 
نفسها بتضليل العقول الى يكن أن تكون في الطريق الكاشف لبعض خباياها. 

ولقد قمنا بهذ اللا حظات مراث عدی دخ لاسیما آیضا بصدد کتاب نشره قبل سنوات 
في إنجلتراء عضو قديم في بعض التنظيمات ذات طابع مريب بالأساس» ونعي بها تلظيمات ثربوية 
زائفةء هي من بين التي تظهر فيها بوضوح علامة الحخضوع لتأثير ضدية التربية؛ ورغم مغادرته ها 
وانقلابه صراحة ضدذهاء بقي ممسوسا بفعل التعليم الذي تلقاه فيهاء ويظهر هذا با لخصوص في 
تصوره للتربية الروحية. وهذا التصورء الذي تهيمن عليه بالتحديد فكرة الاستسلام والمطاوعة 
لمنفعلة هي من الغرابة بحيث مجدر الانتباه ها بكيفية آخحص؛ فهي فكرة موجهة نا يراد له أن يكون 
تاريخا للتنظيمات التربوية. آو لا يظن آنها كذلك» مذ العصر القديم إلى آيامنا هذه» وهو تاريخ 
خيالي بامتيازء بختلط فيه كل شيء بالكيفية التي ذكرناها قبل قليل؛ وتعتمد على استشهادات ملفقة 
أغليها مستعار من مصادر مريية جدا؛ لكندا لا نقصد هنا القيام بتقرير حول الكشاب الذكور 
فاهتمامنا هنا لا يتعلتق بهء ولا با هو بيساطة موافق لبعض الأطروحات التق عليهاء والقى يتكرر 
وجودها باستمرار في جيع التاليف من هذا النمط. ونفضل الاقتصار على بيان الأخطاء المندرجة في 


في بعض الحملات المضادة للماسونيةء توجد في هذا الصدد خيايا في غاية الغرابة. 
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الفكرة الموجهة نفسهاء إذ هذا هو الأكشر إفادة؛ وهذه الأخطاء ناجة بوضوح عن ارتباطات المؤلف 
السابقةء بجيث 4 يفعل في الجملة سوى المساهمة في نشر وإثبات رؤى الذين يعتقد آنه أصبح عدوا 
هم» وبستمر في اعتبار التربية الروحية وفق ما تلقاه عنهم» مع أن هذا الذي أخذه عنهم ليس في 
ا لحقيقة سوى طريقة فعالة جدأ يكن توظيفها في تحضير عملاء أو أدوات تسخرها ضدية التربية. 
وبطبيعة الحال» فان ذلك کله منحصر في مڀدان نفساني خالص. وبالتالي لا کن ان تکون 
له أي علاقة مع التربية الحقيقيةء إذ هي بالعكس من طراز روحاني بالأساس؛ وني ذلك الميدانِ 
النفساني يكثر الكلام عن السحرء ولقد شرحنا با فيه الكفايةء أن العمليات السحرية من أي نوع 
کان» لا تشکل ٻتاتا آي سلوك تربوي روحي. ومن جانب آخر نجد الاعتقاد الشاذ في أن ما مسن 
تربية إلا وجب آن تعتمد على يقظة وصعود القوة اللطيفة التي يسميها التراث المندوسي باسم 
كونداليني» بينما هي ني الواقع ليست سرى طريقة خاصة في بعض الأشكال التربوية المتميزة تميزا 
خاصا جدا؛ وليست هذه هي الرة الأولى التي تشاهد فيهاء في ما نسميه بطيبة خاطر الغرافات 
المضادة للتربيةء نوعا من الوسواس المهيمن الغريب على آي حال» والمتعلق ب كوند البنيء وأسبابه 
لا تبدو واضحة جدا. والأمر هناء مرتبط بصلة وثيقة مع نوع من التفسيرلرمزية الثعبانء من حيث 
دلالته الشرية حصريا؛ ويبدو أن ليس عند الولف آدنى فكرة عن الدلالة المزدوجة لبعض الرموز 
وهي مسألة هامة جدا عالجناها في موقع آخر؛ وعلى أي حال فان كونداليني يوجاء كما هي 
مطبقة خحاصة في التربية التانتارية. لا علاقة ها بالتأكيد مع السحر؛ لكن المعتبر تعسفيا تحت هذا 
الاسمء قي الحالة الي تهمنا هناء كن آن لا يكون سوى هذا السحر؛ ولو م يكن المقصود سوى 
طربقة تربوية زائفةء لكان الأمر آهون من هذاء إذ لا يعدو جرد وهم نفساني حض؛ لكن إذا 
تدخلت ضدية التربية بدرجة ماء فبالإمكان جدا حصول انحراف حقيقي» بل حتى وقوع نوع من 
ألتنكيس الذي يؤول إلى اتصال» ليس بتاتا مع مبدأً علوي مفارق أو مع المقامات العليا للكائن. 
وإتما مع جرد ما يبسمى ب ألنور الكوكي» ونقول بالأحرى مع عام المؤثرات التائهةء أي في الجماة 
مع أحط قسم من الميدان اللطيف. والمؤلف المذكور يعتمد عبارة نوركوكي ويطلق على هذه 
النتيجة اسم التنوير ليحدث التباسا مع تلك العبارة الأخرى؛ وبدلا من تطبيتق هذا التنوير على آمر 


]1 پنظر کتاب ھ 0 الكم وشللامات آخر الرمانء الاب 30 
اصل هذه العبارة يعود إلى باراسيلز» لكنها في الواقع. معروفة بالحخصوص في افذيانات الإخقائية التي استعملتها 


كذريعة. 
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من طراز انفتاح البصيرة القلبية الخالصة وحيازة معرفة علياء كما هو في الحالة السوية لر أخذ 
بالمعنى التربوي القويم المشروع. لا يرجع به إلا لظواهر من الكشف البصري أو غيره من الضوارق 
من نفس النمط؛ التي لا أهمية ها في ذاتهاء بل هي سالبة خصوصافي هذه الحالةء لألها تبدو في 
النهاية موظفة في جعل الممسوس بها فابلا لتلقي الإيجاءات الصادرة من المعلمين امجهولين 
المزعومون» الذين ليسوا هم»ء والخالة هذه سوى سحرة من أولياء الشيطان المنحوسين. 
حن نقَر مطمئنين بصحة أن مثل ذلك الوصف بينطبق على بعض التنظيمات الغرعية 
لضدية التربيةء إذ هي بالفعل لا تسعى بصفة عامةء إلا في جعل أعضائها جرد أدوات يكن توظيفها 
كما تشاء؛ وحيث أن هذه النقطة ليست تامة الرضوح» نكتفي بطرح سؤال» وهو: في العمليات 
السحرية التي ينبغي أن تؤدي إلى مثل تلك النتيجةء ما هو بالضبط الدور الذي يقوم به المسمى ب 
المريد؛ ويبدو أن لا يكون هذا الدور؛ في الصميم» سوى استسلاما مطواعا لشخص منفعل' بالمعنى 
الذي يعطيه هذه الكلمة التخصصون في الظواهر النفسية من كل صنف. غير أننا نعارض إطلاقا 
بأتم كبفية» وجود أي علاقة هذه النتيجة نفسها مع التربية الروحية» التي بالعكس تقصي كل تأثر 
منفعل مستسلم؛ ومنذ البدايةء كنا قد شرحنا أن هذه هي إحدى العلل التى تجعل التربية لا تستلاءم 
مع الميستيسيزم والدواعي أكثر لعدم ملاءمتها مع ما ينجر عنه تأثرية مطواعة من ثمط هو بلا مقارنة 
أحط بكثير من تألرية متبعي الميستيسيزم؟ وهو نمط يندرج في جملة ما جرت العادة بتسميته بالاسم 
الشائع الوساطةء منذ اختراع نحلة الاستحضار المزعوم للأرواح. بل نقول عرضاء رجا يمكن مقارنة 
ما هو مقصود هنا مع الأصل الحقيقي لل وساطة ولتلك النحلة نفسها؛ ومسن جانب آخر» عندما 
يكتسب الكشف البصري بممارسة بعض التدريبات النفسانية» حتى إن لم يكن ل كونداليي آي دخل 
هناء فمن آثاره جعل الشخص في غابة التهيى لتلقي الإيحاء كما يشهد عليه التطابق المستمر الذي 
أشرنا إليه سابقاء بين مشاهده والنظريات الخاصة بالمدرسة التي ينتمي إليها؛ وبالتالي» ليس من 
الصعب فهم كل ما يمكن أن يستغله السحرة من أولياء الشيطان في هذه الحالةء وهم الممثلون 
الواعون لضدية التربية. وليس من الصعب أيضا التيقن أن لكل هذا اتجاه يعاكس مباشرة هدف 
التربية نفسه» الذي هو بحصر المعنى تحرير للكائن من كل العوارض والحوادث. وليس بتاتا 
إحضاعه لزيد من القيود تضاف إلى التي تحدد طبيعيا وجود الإنسان العادي؛ فالسالك للطريق ليس 
بتاتا شخصا مستسلما مطواعا منفعلا وإلما هو بعكس ذلك تماماء وكل توجه نحو التأثرية المستسلمة 
لا يمكن أن يكون إلا عائقا للتربية؛ وخضوع الشخص ها بجيث تكون مهيمنة عليه يُشكل عدم 
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أهلية بتعذر إصلاحها. وفوق هذاء فان جميع الممارسات التعلقة بالتنويم المغناطيسي وغيرها التي 
تستدعي استعمال شخص مستسلم منفعل لعتبر تصرفات غير مشروعة وتمنوعة بصرامة في كل 
تنظيم تربوي بحتفظ بوعي واضح هدفه الحقيقي؛ بل نضيف أنه دائما يفرض الالترام بموقف فعال 
پتحكم في الأحوال الروحية الطارئة الئى يمكن آن تدرك خلال المراحل الأولى لل تحقق؛ وهذا 
لتجنب خطر آي إيجاء ذاتي""؛ وبكل دقةء فإ الاستسلام المطواع في وجهة النظر التربوية لا 
يتصور ولا يقبل إلا إزاء المبدأ الحق الأعلى حصريا ((عر وجل)). 

ونحن نعلم جدا أن بالإمكان الاعتراض على هذا بقول أن بعض الطرق التربوية تتضمن 
ا لخضوع التام للشيخ بمقدار يزيد أو ينقص؛ لكن هذا الاعتراض غير مقبول أصلا أولاً لأ هذا 
ا لخضوع هنا قد رضي به صاحبه بمحض إراداته الحرةء لا بإجاء قاهر مفروض عليه من الخارج؛ ثم 
إن الشيخ معروف دائما تماما من طرف الريدء الذي هر على صلة حقيقية ومباشرة معه: وليس هو 
بتاتا شخصية جهولة تظهر في مستوى كوكي؛ أي كالهاء بغض النظر عن كل جموح للخيال 
الوهمي» شخصية تتصرف بنوع من التأثير ب ألإيجاء عن بعد ((أي بطريقة ألتلبائي))» فترسل 
إغاء ات ولا يمكن أصلا للمتلقي هما آن بعرف مصدرها. وزيادرة على هذاء فليس لخضوع المريد 
الإرادي لشيخه سوى طابع جرد وسيلة بيداغوجيه إن أمكن القول» أي طابع ضرورة عابرة تماما؛ 
والشيخ الحقيقي لا يفرط آبدا في استعماطها فحسب» وإلما لا يوظفها إلا لكي يصبح المريد قادرا 
على التحرر منها في أقرب وقت ممكن؛ ذلك لأن المقرر الثابت في مثل هذه الحالةء هو أن الشيخ 
الحقيقي مستقر قي باطن المريد الخالص» وليس هو سوى آمو أي الموية الذاتية للكائن نفسهء وما 
الشيخ الخارجي إلا مظهر هماء ما دام الكائن غير ادر على إقامة صلة واعية مع ذلك أهو؛ والتربية 
الفعلية ينبغي أن تقود بالتحديد إلى كمال التحقق بالوعي الفعلي ب أهُو؛ ومن البديهي أن هذا لا 
يمن أن يكون شأن أطفال تحت الرقابةء ولا أشخاصا كالات مسيرة نفسانيا؛ وسلسلة طريق التربية 
الروحية لم وضع لتقييد الكائنء وإغا بالعكس لتوفر له سندا يتيج له صعودا غير محدد وليتجاوز 
انحصاراته الذاتية ككائن فردي ومقيد. وحتى عندما بتعلق الأمر بتطبيقات عارضة يمكن أن تتواجد 
مع المدف الأساسي بصفة ثانويةء فإله لا حاجة لتنظيم تربوي بأدوات منفعلة في استسلام أعمى» لا 
یلق بها على آي حال إلا مكان في عام العوام الغافلينء حيث آنها مجردة من كلل تأهيل للتربية؛ 


هذا ما عبر عنه أحد الشيوخ في يوم من الأيام بهذ الكلمات: لازم الإنسان يركب الحالء وليس الخال يركب الإلسان 
((ذكر المؤلف هذه الحملة بالعربية هكذا حرفيا)). 
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والذي ينبغي للتنظيم التربوي أن بجده في أعضائه» في جميع الدرجات وح الوظأئف هو تعاون 
وأع محص الإرأدة الرة: مستلز ما الفهم الكامل الفعال من طرف کل عضو حسب سعد اده ول 
يمحن تحقيق آي سلم حقيقي للدرجات وتثبيته بالاعتماد على آي قاعدة أخرى سورى هذه الق 
ذکرناها. 
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الباب 36 
التربية الروحية و 'الخدمة' 


من بين سمات التنظيمات التربوية الزائفة الحديثةء رها لا توجد سمة أكثر عموما ولا أشد 
بروزا من إضفاء قيمة باطنية وتربوية روحية على اعتبارات لا كن حقا أن تكون ها دلالة مقبولة 
بغدر يزيد أو ينقص إلا في الميدان الظاهري انحض؛ ومثل هذا اخلط بتفق مع استعمال تلك الصور 
المستنسخة من ألحياة العادية التي تكلمنا عنها سابقاء وهو خلط حتمي إن صح القول عند العوام 
الذين يريدون الظهور با ليسوا هم عليه» قيتجرؤون على الكلام في أمور يجهلونها ويتصورون 
حوها فكرة تتناسب مع فهمهم هما؛ والاعتبارات من هذا النمط التي يُلحون عليها أكثر من غيرها 
هي على الدوام متفقة طبعا مع التوجهات الهيمنة في الحعصر الراهن» حتى آنها تتبع كل تغيراتها 
الثانوية المباشرة وغير المباشرة؛ وفي هذا الصدد»ء يكن أن نتساءل كيف يمكن أن يتلاءم مئل هذا 
ا لخضوع لوثرات عام العوام مع أدنى المزاعم التربوبة؛ لكن المعليين بهذا السؤال» لا يرون طبعا هنا 
أي تناقض أصلا. ويمكن بسهولة الاستشهاد جالة التظيمات الفلانية الي في بداياتها آوهمت الذين 
لا ينفذون إلى صميم الأمور أن لديها نوعا من العرفانء ثم بعد ذلك آلت إلى اللجوء أكثر فاكثر إلى 
أردا التفاهات العاطفية؛ وبديهي أن هذا التفشي للنزعة العواطفية لا يتناسب إلا مع ما يكن 
مشاهدته أيضا في الوقت الحاضر في العام الحارجي. وفي كلي الجهتينء نجد بالشہط نفس الصيغ 
الطنانة الفارغة بمقدار فخفختهاء والتي يعود تأثرها إلى تلك الإيحاءات التي أشرنا إليهاء رغم أن 
المستعملين ها ليسوا بالتأكيد دائما واعين هم آنفسهم بالأهداف التي تقصدها كل هذه التوجهات؛ 
والثير أكثر للسخرية في أعرن كل من يعلم كيف يتأمل ولو قليلاء هي الحالة التي توظف فيها 
اللإنشاء حاكاة زائفة للعلم الباطي. وهذه السخافة المثيرة للسخرية هي علامة حقيقية على 
الفعاليات المؤثرة المحصرفة من وراء كل هذا في الواقع» رغم أن الأتباع الخاضعين هم بعيدون عن 
الارتياب ني حقيقتها؛ لكن» بلا مزيد إلحاح من هذه الملاحظات العامة نريد هنا الاقتصار على 
النظر في حالة تبدو لنا بالتخصيص ذات دلالة. وهي زيادة على ذلك ترتبط بكيفية ماء مع ما نبهنا 
عليه قبل قليل حول التأثرية المستسلمة المطواعة. 
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ففي التشندق الخاص بتلك التنظيمات المذكورةء توجد آلفاظ تتكرر بتردد منتظم ويإلحاح 
متزايد على الدوام» وهي لفظة خدمة ولفظة خاد فهما بتواتر معصاعد تتواجدان في كل عمل وعند 
كل مناسبة؛ ولقد بلغ الحال عند المستعملين هما إلى نوع من الوسواس المسيطر, عأ يدفع مرة أخرى 
إلى التساؤل بكيفبة شرعية عن أي صنف من الإمحاء بتناسب معهما. وبلا ريب» ينبغي أن يكون في 
هذا نصيب من الموس الخربي با يطلقون عليه اسم التواضع » أو على أي حال لكي يكون الكلام 
أصح» بالتبجح به ظاهرياء لأ الحقيقة قد تكون ختلفة تماماء مثلما يقع في نفس الأوساط» عندما 
أصحب الخصومات الأشد عنفا وحقدا بخطب رنانة حول ألأخوة العالمية؛ والمقصود في هذه الحالة 
هو طبعأً تواضع لائيكي برمته و أدمقراطي يتفق تماما مع غاية مدلى' ليست هي رفع الدوني بقدرما 
يستطيع» وإلما بالعكس هي انحطاط العالي إلى مستوى الدوني؛ وبالفعل» من الواضح أنه ينبغي 
التش بعشل تلك الغاية المخلى الحديثةء المضادة أساسيا لترتيب الدرجات والقيمء لكي لا يُرى في 
تلك العبارات من رداءة» رغم دلالتها أحيانا على نوايا مشكورة في حد ذاتهاء؛ وفي هذه المغارقة 
الأخيرة» لا بد بلا شك من التمييز بين التطبيقات المتنوعة جدأ الى يمكن تفريعهاء لكن الذي يهمنا 
هناء هو فقط اليثة الذهنية التي تكشفها الألفاظ المستعملة. 

لكن» إذا كانت هذه الاعتبارات العامة قابلة كذلك للتطبيق في جميع الحالات؛ فهي غير 
كافية إذا كان المقصود بصفة أخحص هو التربويات الزائفة؛ ففي هذه الخالة؛ زيادة على ذلك يوجد 
خلط ناجم عن الإفراط في ما يعزوه احدثون إلى النشاط الخارجي من جهةء وإلى وجهة النظر 
الاجتماعية من جهة أخرى؛ وهذا هو الذي يدفعهم غلى تيل وجوب إقحام هذه الأمور حتى في 
مدان لا علاقة ها به في الحقيقة. وفي تلکیس غریب لکل نظام سوي» وهو تنکيس أمسى معهودا 
في عصرناء آل الامر إلى اعتبار النشاطات الأ كثر سطحية كشروط أساسية للتربية الروحية» بل حتى 
غاية ها أحياناء وهو ما ذهب إليه إلى حد لا يكاد يصدق من لا يرون فيها سوى وسيلة لتحسين 
تقديم خحدمة. ولنلاحظ جيدا أيضا وجود مواصقاث تزيد تلك النشاطات خطورة وتتمثل في 
تصورها بالكيفية الأكثر إغراقا في العامية الغافلةء إذ أنها مجردة من كل طابع تراثي. ولقد كان 
بالإمکان» على آي حال آن تکٽسي هذا الطابع» ولو من الجانب الظاهري؛ لو اعترت طعا من 
وجهة نظر دينية؛ لكن ما أبعد الشقة بين الذين وجرد النرعة الأخلاقية الإنسانوية التي يتظاهر بها 
العرفاء المزيفون من كل صنف! 
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ومن جانب آخرء ما لا مراء فيه أن النزعة العواطفيةء في جميع أشكاطماء تؤدي دائما إلى 
نوع من التأثرية المستسلمةء وهنا نلتقي مرة أخرى بالمسألة الى فحصناها سابقا؛ ومن الراجح جداً 
أن هنا أيضا يوجد السبب الرئيسي لل إيحاء الذي ننظر إليه الآنء وهو الذي بجعلها ني كل الحالات 
خطيرة با لخصوص. وبالفعل» فإن التكرار المستمر لشخص أنه بنبغي عليه أخدمة أي شيء» ولو 
كينونات مثالية غامضة. يؤول إلى وضعه في هيثات تجعله مستعدا فعلياء عندما تتاح له الفرصةء ل 
خدمة كل من يزعم آنه بجسند تلك الكينونات أو يثلها بكيفية أكثر إججابية؛ والأوامر التي سيتلقاها 
حينئذ» مهما كان طابعهاء حتى إن ذهبت إلى أوخم الشذوذ والشطط» ستجد فيه استسلام وطاعة 
حادم حقيقي. وبلا عناء نفهم أن هذه من أنجع الوسائل التي يمكن توظيفها لتحضير أدوات 
تسخرها ضدية التربية وفق هواها؛ وزيادة على هذاء هي وسيلة أقل عرضة للشبهة إذ يكن جدا في 
حالة من هذا النمطء أن يقوم ب الإيجاء عوام خدوعون:هم أدوات أخرى لا واعية ولا علم عندهم 
من يسيّرونهم من الذين م تعد هم حاجة إلى التدخل المباشر. 

ولا جال للاعتراض» بآنه إذا تعلقت المسألة ب الخدمةء يكن في الحملة أن يكون الققصود 
هو ما يسمَيه التراث اهندوسي: طريق بهاكتي: فرغم العنصر العاطفي الذي يستلزمه هذا الطربق 
مقدار معين (لكن من دون أن ينحط أبدا بسبب هذا إلى نزعة أعواطفية): فن الموضوع هنا ختلف 
تماما؛ وحتى إذا أردنا ترجة كلمة بهاكتي إلى لغة غربية بلفظة ١”‏ هئل“ ((أي تفان في اللفدمة)) 
كما يُفعل عادةء فن معناها في أحسن دلالاتها يبقى معنى فرعيا؛ وأمًا المعنى الأول والأساسي 
لكلمة بهاكتى فهو معنى لفظة”١10اةماع‏ اه۴“ أي مساهمة أو مشاركةء كما بينه السيد آنانداك. 
کوماراسو و وكلمة 16۷0110١‏ ليست مرادفة لكلمة ء٣۷1٤ء‏ أي خدمة أو هي على أي 
حال تعفى حصريا خدمة تعبنّدية لله ((آي يقصد بها وجه الله تعالى))» وليس كما ذكرناه قبل 
قليل»خدمة أي شخص أو آي شيء. وآما خدمة الشيخ المربي» إذا استمر الإصرار على استعمال 
هذه اللفظةء عند وجود هذه الحالةء فتنكرر مرة أخحرى» أن ليس ذلك إلا بصفة تدريب تحضيري لا 
يتعلق إلا يمن يمكن تسميتهم ب المريدينءلا من أدركوا السلوك الفعلي بتاتا؛ وها نحن مرة أخرى 
بعيدون جدا عن طابع الغاية الروحية العليا التي تنسب بغرابة لما يسميه العرفاء المزيفون خدمة. 
وأخيرا» حيث ينبغي توقع كل الاعتراضات الممكنة » ففي شأن العلاقات القائمة بين أعضاء تنظيم 
تربوي» لا يكن طبعا تطبيق كلمة خدمة على المساعدة الي يوفرها من هو في درجة عليا إلى من هو 
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دونه» كما لا تنطبق عموما على الروابط التي ينبخسي دائما مراعاتها بدقة في إطار سلم المدارج 
المزدوج للمراتب والوظائف . 

ولا نلح أكثر على هذا الموضوع المكذر في جملته؛ لكن على أي حال ظَتَنًا أنه من 
الضروري التنبيه على الخطر الذي بختفي وراءه» والتوضيح بقدر الإمكان حقيقة ما هو عليه» وذلك 
نظرا لكثرة ادمات التنوعة والمريبة الي يلدعى إليها الناس من كل جهة ني يومنا هذا . 
ولتلخيص الموضوع في كلمتين نكتفي بإضافة ما يلي: ليس على السالك ان یون خادماء أو على 
أي حالء لا بنبغي أن يكون عبد إلا للحق وحده ((تعالى)). 


لا ينبغي آن ننسى أن كلمة ألحق في العربية هي من الأسماء الحسنى الأساسية. 
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37 الياب‎ 
(le don des Ian gues) ûاغللٹاب موهبة التصرف‎ 


توجد مسالة تتعاق مباشرة بموضوع التعليم التربوي الروحي وبمختلف تكيفاته» وهي الق 
بطلق عليها اسم موهبة التصرف باللغات» وكثرا ما تذكر كإحدى المزايا ال يتمتع بها آعضاء 
تنظیم رردة الصليب (×ذهإ© - عومR‏ ءعا)؛ أو ليكون الكلام أدق (لأنٌ كلمة مزايا يكن بسهولة 
أن توحي بتأويلات خاطتة)ء هي من بين علاماتهم المميزةء لكنها قابلة لتطبيق أوسع بكثير من 
نسبتها هكذا إلى شكل ترائي معيْن. والحق يقال أله ل يدم أبداً من وجهة النظر العرفانبة تفسير 
واضح جلي نا ينبغي فهمه من هذه العبارةء إذ يبدو أن الكثير من المستعملين ها م يفقهوا تقريبا إلا 
معناها الأكثر حرفيةء وهو غير كاف» حتى إن كان بالإمكان تبريره بكيفية ما. وبالفعل» فحيازة 
بعض الفاتيح اللغوية يمكن أن يوفر وسائل شتى أحسن ما هو معهود في العادة لفهم اللغات الأكثر 
تنوعا والتكلم بها؛ وني ميدان العلوم التراثيةء من المؤكد وجود ما يمكن تسميته بفقه اللغخة كعلم 
مقدس ختلف تماما عن فقه اللغة الظاهري الذي نشآ في الغرب الحديث. ومع قبول هذا التفسير 
الأول لتلك العبارةء وبوضعه في إطاره الخاص الذي هو ميدان التطبيقات العرضية للعلم الباطنيء 
من المسموح به أيضاً بكيفية أاخص اعتبار دلالة رمزيةء من طراز أعلى؛ يضاف إلى المعنى السابق من 
دون أن يناقضه بتاتاء ويتفق مع المعطيات العرفانية المشتركة بين جيع التراليات» سواء منها الشرقية 
أو الغربية. 

وفي هذه الوجهة من النظرء يكن القول أن الحائز على موهبة التصرف باللخات هو الذي 
حاطب كل واحد بلغته الخاصةء معنی آله پعر دائما بشكل ملائم لكيفيات التفكير عند الناس 
الذين بخاطبهم ((قال الله تعالى في الآية 4 من سورة إبراهيم: ومآ اسلا ِن رَسول إلا بلسَانِ 


وم4 ليمير هَةّي؛ وني الخبر النبوي: 'خاطبوا الناس على قدر عقوهم))؛ وإلى هذا المعنى تشير. 
ولو بكيفية آقرب إلى الخارج. مقولة أن أعضاء تنظيم وردة الصليب كانوا ملزمين باعتماد لباس 
وعوائد البلدان التي يوجدون فيها؛ بل إن البعض يضيف أنهم ملزمون بأخحذ اسم جديد كلما 
انتقلوا إلى بلدء فكانهم حينئذ يكتسون شخصية جديدة. وبالتالي بمقتضى الدرجة الروحية التي 
أدركها العضو من هذا التنظيم» لم يبق منحصرا في رابطة وحيدة مع آي شكل معين» أو مع 
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الأوضاع الخاصة لأي مكان حدد ٠‏ وهذا كان أمواطنا عالميا با معنى الحقيقي هذه الكلمة. ونفس 
هذا التعليم نجده في التصوف الإسلامي» فمحيي الدين بن العربي(( 560 - 638ه, وهو اللقب 
عند الصوفية بالشيخ الأكبر)) يقول إن الحكيم الحقيقي لا بدحصر في قيد أي عقيدة معينة لأله من 
وراء كل العقائد القَيّدة الخاصةء بمعرفته لبدثها المشترك ((معنى هذا الكلام اللسوب للشيخ الأكر 
يعتمد على قول الله تعالى في الآية 11 من سورة الشورى: ليس كمثله شيء وهو الستميع البصير. 
فله - تعالى - كمال الإطلاق في التجلي باي مظهر شاء» والشيخ لا يعني بتاتا الاعتراف بالعقائد 
المنحرفة والتصورات الخاطتة والنحل الزائفة إذ لا دين يقبله الحق تعالى إلا الإسلام دين التوحيد 
الخالص الذي جاء به جع الأنبياء: قال تعالى في الآية 85 من سورة آل عمران: ومن يبغ غير 
آلإسلنم ديا فلن قبل مه وهو فى آلا خرَة مِنَ آلخَدسرينّ)))؛ وهذا هو بالتحديد السبب الذي 
جعله قادرا على التكلم باللغة الخاصة بكل مظهر من مظاهرالعقيدة ((أي عقيدة التوحيد 
ا لخالص))ء تبعاً للظروف. وكيفما كان ظن العوام» فلا وجود هنا ل أنتهازة ولا لرياء أو نفاق من 
آي نوع كان؛ بل بالعكس. إلها حالة نانجة بالضرورة عن معرفة متسامية عن كل الأشكالء لكن لا 
مكن تبليغها (بمقدار ما هي قابلة للتبليغ) إلا من خلال أشكال؛ ثل كل شكل منها تكييفا خاصاء 
وبالتالي فهو لا يكن آن يلائم جيع الناس من دون تييز. ولفهم هذا المعنى» يكن مقارنته بترجمة 
نفس الفكرة إلى لغات ختلفة؛ فالفكرة تبقى داثما هي نفسها ومستقلة عن كل تعبير؛ لكن» كلما 
عبر عنها بلغة أخرى» تصبح حينئذ ني متناول أناس» لا سبيل عندهم إليها إلا بواسطة لغتهم؛ وهذه 
المقارنة تتطابق بالضبط مع حقيقة رمزية موهبة التصرف باللغات . 

والبالغ إلى هذا المقام هو الذي أدرك الصميم المشترك لجميع المذاهب التراثية ((وهذا 
الصميم هو روح دين الإسلام اليم أو اللة الحنيفية الأصلية الثابتة .التي فتح رسالتها آدم وختمها 
سيدنا محمد عليهما الصلاة والسلام)) بمعحرفة مباشرة عميقة (غير مقتصرة على معرفة نظرية أو 
لفظية). وبتموقعه في النقطة المركرية التي تبشق منها جمبع تلك المذاهب»وجد الحقيقة الواحدة 


" ويكن أيضا إضافة: ولا لأي عصر معين؛ غير أن هذا الموضوع التعات بخاصية ألعمر المد لكي يُفيم جيداء بتطلب 
شروحا أوسع لا كن أن تجد ها حلا هنا؛ وسلعطي لاحقا بعض التوضحيات حول هذه المسالة. 

من العلوم آن اسم مواطن عالمي قد استعمل كإمضاء تسترت' وراءه العديد من الشخصيات القى م تكن ها عضوية 
حقيقية في تنظيم وردة الصليب» لكن كانوا على أي حال. حسما يبدرء كالتكلمين باسمه: لتہليغ بعض التعاليم 
خارجپاء وبالتالي کان پإمکانهم تقمصهم به معنويا بمقدار معين. من حيث قيامهم بهذه الوظيفة اللناصة. 


28 


الكامنة تحت تنوع وتعدد الأشكال الخارجية .وبالفعل» فإن الفرق لا تعلق أبدا إلا بالشكل 
وبالظهر؛ وأما اللب الجوهري فهو نفسه في كل زمان ومكان: إذ لا وجود إلا حقيقة واحدة رغم 
تعدد مظاهرها تبعاً لوجهات النظر التى تشهد من خلاها والتى تزداد خصوصياتها أو تنقص؛ وكما 
يقول الصوفية المسلمون: التوحيد وار لکن لا پد من تنوع في الأشكال ليحصل التكيف مع 
الأوضاع الذهنية هذا البلد أو ذاك: ولمذا الزمن أو ذاك؛ أو إن شتناء لبحصل التكيف مع اختلاف 
وجهات النظر الخاصة التى تحددها الأوضاع؛ والواقفون مع الأشكال يرون الفوراق تخصيصا إلى 
حذ اعتبارها أضداداًء بينما هي بالعكس مفقودة عند الذين يتجاوزنها إلى ما ورائها. وبعد ذلك» ٠‏ 
مكن هوؤلاء النرول رجوعا إلى الشكل» لكن من دون أن يؤثر فيهم انحصاراء ومن دون آي تير في 
معرفتثهم. وكما تنتج التبعات من المبدآء يمكتهم بالنزول من الأعلى إلى الأسقل» ومن الداخل إلى 
ا لخارج» أن محققوا جميع التكييفات الممكنة للعقيدة الأساسبة (وكما شرحناه سابقاء هنا يتحقق 
الجمع التأليفي الحقيقي. المعاكس عاما لد تلفيق المبتذل). 

ولكي نعود للأخذ بنفس الرمزيةء نقول: حيث أن هؤلاء م يبقوا مقتصرين على الستكلم 
بلغة معينةء فن بإمكانهم التكلم جميع اللغات ((كما بش إل قول سايمان عليه السلام في الآية 
6 من سورة النمل: وقال پأيها الناس علمنا منطق الطير وأوتينا من كل شيء)) لأتهم تمكنوا من 
امبدا ذاته الذي تتفرع منه جيع اللغات مقتضى التكيف؛ وما نسميه هنا لفات هو كل الأشكال 
التراثبة الروحية الأصيلةء الدينية وغيرها ((أي التي ها أصل إهي))ء التي ما هي بالفعل سوى 
تكييفات للملة العظمى الأصلية الكلية الأولى» ومظاهر متنوعة للحقيقة الواحدة؛ والذين تجاوزوا 
جميع الأشكال الخاصة ووصلو! إلى الأصل الكلي» هم متحققون بمعرفة الذي هو عند الآخرين جرد 
أعتقاد فقط» وبالتالي فعقيدتهم سوية مشروعة قي نظر كل تراث نظامي قويم؛ وني نفس الوقت» هم 
وحدهم الذين يمكنهم أن يقولوا عن أنفسهم حقا بأنهم فعليا كاثوليك بالمعنى الاشتقاقي المضبوط 
هذه الكلمة” ((هي مشتقة من الكلمة اليونانية كاثاليكوس؛ آي: عالمي)) ينما لا مكن للآخرين 
آن يكونوا كذلك إلا تقدبرياء بنوع من الطموح الذي ا قق بعد غايته: أو بنمط من الحركة التي 
رغم توجهها نحو المركز.ء م تصل بعد إلى إدراكه حقيقة 


1 أورد الولف هله العبارة هكذا بالعربية حرفيا. 
كلمة كائوليك. من حيث معناها الأصلي ((اي: عالي)) تتكرر كثيرا في الكتوبات المستلهمة بكيفية مباشرة تزيد أو 
تتقص من التنظيمات امنتسبة لشنظيم وردة الصليس. 
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إن الذين نفدوا إلى ما وراء الشكل» تحرروا بذلك من القيود اللازمة للوضصع الفردي 
للبشرية العادية:؛ وحتى الذين م يصلوا إلى مركز المقام اإبشري: من دون نحقيق فعلي للمقامات 
العلياء هم على آي حال» منعتقون من القيود التي تكبل الإنسان في فردية خاصة» كما تحصره في 
شكل معين؛ وهو الإنسان الذي هبط من ذلك الوضع الفطري الأصلي الأول الذي فاز بالرجوع 
إليه آولئك الذين عادوا إلى المركز المذكرر. فأضحوا عند المبدأ المباشر لحميع فرديات اليدان 
الإنساني ولكل أشكاله. وهذاء كما قلناه قبل قليل» يمكنهم التلبس بفرديات متنوعة للتكيف مع 
جميع الظروف ((وهذا هو آحد معائي كلمة معام الأبدال في المصطلحات الصوفية))؛ فهذه المظاهر 
الفردية بالنسبة إليهم ليس ها حقا أهمية أكثر من جرد ملاإبس. ومن هنا يكن أن نفهم الدلالة 
الحقيقية عندهم لتغيير ألاسم» وهو يتعلق طبعا با وضحناه سابقا في موضوع الأسماء الباطنية 
لسالك طريق التربية الروحية؛ وتطبيق هذا التغيير حيشما وقع يشل دائما تحولا في المقام عمقه يزيد 
أو ينقص؛ وحتى في نظم الرهبانية نفسهاء أسباب تغيير الاسم في الجملة لا تختلف في الصميم عن 
ما ذكرناه فهنا أيضاء ينبغي للفردية العامة الغافلة أن نزول ليحل لها كائن جديد" ؛ ورغم 
أن الرمزية هنا نم تعد مفهومة فهما تاما معناها العميق؛ فهي لا ترال مع ذلك حتف من حيث هي 
بنوع من الفعالية. 

وإذا فهمنا هذه التوضيحات القليلةء فسنفهم في نفس الوقت لاذا لم يوس آبدا الأ ع ضاء 
الحقيقون لتنظيم وردة الصليب آي شيء يشبه من قريب أو من بعيد جمعية ولا تنظيماً خارجياً من 
آي صنف كان؛ وهم بلا ريب قد بلغرا درجة من الترقي الروحي ماثلة لدرجة بعض العرفاء اليوم 
ني الشرقء وخصوصا في الشرق الأقصىء الذين م تصرف باطني بكيفية مباشرتها تزيد أو تنقص: 
فيلهمون بعص التنظيمات الخارجية التي تتشكل لدة حددة للقيام بهدف معين خاص؛ لكن رغم أن 
بالأمكان نلسسيتها بسب ذلك إلى تنظيم وردة الصليب ((فتنعت بالفرنسية باسم 
”osicrusiennesا“)).‏ فآولئك الملھمون ما ہاطنیا م یکونوا مرتبطین بھا بتاتاء إلا رجا ي حالات 
استلنائية جداء حيث لم يكن نمم فبها آي دور ظاهري. فالذين أطلق عليهم اسم أعضاء وردة 
الصليب' منذ القرن الرابع عشرء ثم سّموا بأسماء أخرى في أزمنة وأمكنة أخرى - لأن الاسم هنا 
ليس له سوى قيمة رمزية خالصة وينبغي هو آيضا أن بتكيف مع الظروف - لم يشكلوا أي جعية 


بعبارة أدق» ينبغي بالأحرى أن نقول هنا! اهيثة العامية للشخصية الغردية. لأن التحول في هذا المبدان الظاهري لا يمكن 
طبعا أن کون عمیقا یٹ پر في مستویات أعمق من مستوى جرد افيثات الشخصية. 
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وإلما هم جموعة أشخاص بلخوا في الترقي الروحي العرفاني الفعلي نفس المقام الذي كنا بصدد 
بيان أحد مظاهره الجوهرية؛ وبالتالي فهم حائزون لنفس الخصائص الباطنيةء وهذا كاف للمتعارف 
بينهم من دون حاجة إلى آي علامة خارجية. وهذا فليس عتدهم أي حل جتمعون فيه سوى معبد 
روح القدس القائم في كل مكانء وبالتالي فالأوصاف التي أعطيت له لا يكن فهمها إلا رمزيا؛ 
وهذا أيضا هم بالضرورة دوما مجهولون من طرف العوام الذين يعيشون معهم؛ فهم مشابهون هم 
ظاهرياًء رغم اختلافهم التام عنهم في الخحقيقةء إذ أن علاماتهم المميزة الوحيدة هي من الطراز 
الباطني الخالص» ولا يمكن أن يكتشفها إلا من أدرك نفس المقام في الترقي الروحي الباطني؛ وبالتالي 
فان تأثيرهم الفعال يتعلق بالأحرى ب تصرف بالحضور بدلا من نشاط خارجي من نوع مأ ويتم 
ذلك التصرف الباطن الفعال طرق لا سبيل لعامة الناس إلى فهمها أصلا. 
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الباب 38 
الأعضاء الحقيقيون لتنظيم 'وردة الصليب" والنتسبون إليهم 


حيث آننا آتينا على ذكر أعضاء تنظيم وردة الصليب (رُوزكرٌوا: ×۲0 - ع؟R0)‏ فربما 
يكون من المغيدإضافية بعض التوضيحات حول شأنهم رغم أن هذا الموضوع يرجم إلى حالة 
حاصة لا إلى التربية الروحية بصفة عامّة؛ وهذا لأ اسم روزكروأ مستعمل في أيامنا هذه بكيفية 
غامضة وتعسفية في أغلب الأحيان. ويطبق على شخصيات ني غاية التباين؛ وقليل جدا منهم بلا 
شك هم الجديرون حقا بهذا الاسم. ولتجنب كل هذه الالتباسات» يبدو من الأحسن إقامة تمييز 
واضح بين روزکروا الحقيقيين و أل روزيكروسيان ((18ع1٥‏ ٠٠٣ء051‏ أي المنتسبين إلى التنظيم من 
دون آن يكونوا من أعضائه))؛ وهذه التسمية الأخيرة يمكن بلا حرج أن تجد تطبيقا عريضا أوسع 
من الاسم الأول؛ والراجح أن غالبية من يزعم أنهم روزكروا ويطلق عليهم هذا الاسم عمومأً ل " 
یکونوا! في الحقيقة سوی روزیکروسیان". ولفهم جدوى وأهمية هذا التمييز» ينبغي أولا تذكر أن 
روزکروا الحقیقین؛ کما قلنا قبل قلیل» م يؤسسوا آبدا آي تنظیم في آشکال حارجية محددة ورغم 
هذا فالعديد من الجمعيات التي يمكن نعتها ب روزيكروسيان قد وجدت منذ بداية القرن السابع 
عشر أو حتى قبله؛ وهذا لا يعني بتاتا أن أعضاءها كانوا روزكروا؛ ويكفي في الدلالة على آنهم ل¿ 
یکونوا روزكروا كونهم كانوا أعضاء في مثل تلك التدظيمات؛ وقد يبدو لأوّل وهلة وجود مقارقة 
في هذا الكلام بل حتى تناقض» لكنْ فهمه رغم هذا يسير عند الرجوع إلى الاعتبارات المشروحة 
سابقا. 

وهذا التمييز الذي نبهنا عليه بعيد عن أن يختزل في جرد مسالة اصطلاح لفظي» يرتبط في 
الواقع بأمر من طرازأعمق بكثير» إذ أن لفظة روزكروا ججصر المعنى» هي كما سبق شرحه» تسمية 
تدل على درجة من الترقي الروحي الفعليء آي على مقام روحاني لا تتعلق حبازته في الخقيقة 
بالانتماء إلى تنظيم محدد؛ وهو يئل ما يكن تسميته بكمال امقام البشري» إذ أن الرمز نفسه ل 
روزكروا بالعنصرين المشكلين له ((أي الوردة في مركز صليب))ء يرمز إلى رجوع الكائن إلى مركز 


3 إلى تنظيم من هذا النوع انتمي ليبنتز يا لخصوص(( 6 - 1716: فيلسوف ألاني))؛ ولقد تكلسا في موقع آخر عن 
الاستلهام ال روزيكروسياني' الواضح لبعض مغاهيمه» لكننا بينا أيضا أن من غير الممكن تلقيه لأكثر من جرد انخراط 
تقديري لذلك التلظيم؛ وهر انتساب غير مكتمل حتى في جانبه النظري (ينظر كتاب لساب اللامتناهي الصغر) 
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هذا المقام والانبساط الكامل لقدراته الفردية انطلاقا من هذا المركز؛ وهو بالتالي يدل بالضبط تماما 
على إحياء ' للوضع الفطري الأصلي الأول أو بعبارة نماثلةء على استيفاء السير الروحي في ميسدان 
الأسرار الصغرى. ومن جائب آخرء في وجهة نظر بمكن وصفها ب التاريخية؛ ينبغي التنبه إلى كون 
تسمية روزكروا هذه» المرتبطة بجلاء مع نوع من الرمزيةء لم تستعمل إلا في روف زمانبة ومكانية 
معينةء وبالتالي فان تطبيقها يمسي غير مشروع عند فقدان تلك الظروف. ويمكن إذن القول أن 
الذين كانوا حائزين على الدرجة الروحية المذكورة ظهروا بصفته روزكروا في تلك الظروف فة ط 
لأسباب طارئةء کما کان بالإمکان ظهورهم في ظروف آخری بأسماء آخری وني مظاهر آخری. 
وهذا لا يعني طبعا أن الرمز الذي يعود إليه هذا الاسم لم يكن موجودا منذ عهد أقدم بكثير من 
العصر الذي استعمل فيه على هذا النوال؛ بل کما هو حال کل رمز تراثي حقاء لا جدوی بتاتا من 
الببحث عن وجود أصل محدد له. والذي نريد قوله فقط هو آن الاسم المستخلص من الرمز ل يطبق 
على درجة في الترقي الروحي إلا بدءا من القرن الرابع عشرء ولم يكن ذلك إلا في العا الغربي 
حصريا؛ فهو بالتالي لا يطبق إلا بالنسبة لشكل راثي معين» بتمشل في المي دان الباطتي للمسيحية؛ 
وبتحديد أدق يتمثل في ميدان المرمسية المسيحية» وسنعود لاحقا لا ينبغي فهمه من كلمة هرمسية. 
وها الذي ذكرناه» تشير إليه اسردية: كرستيان روزنكراتز نفسها ((وهو اسم الشخص 
الذي يتسب إليه تأسيس تنظيم وردة الصليب)). واسمه أيضا ذو دلالة رمزية خالصةء ومن الحتمل 
جدا أنه لا يعني شخصية تارخية معينةء رغم أقاويلل البعض اللبتة لذلك وإنما يبدو بالأحرى 
كتمثيل لا يمكن تسميته ب كينونة جاعية". ويبدو أن العنى العام ل سردية هذا المؤسس الفترض؛ 
لاسيما للأسفار التي تعزى إليه“ هو أن عقب تدمير تنظيم ميكل ((وذلك في بداية القرن الرابع 
عشر))» اتفتق عرفاء الباطن في الخرب المسيحي مع عرفاء الباطن المسلمين ((أآي بلغة الصوفية: 
أولياء الله تعالى أهل. التصريف الباطني في الغرب والشرق)) على إعادة هيكلة النظام الروحي 
الباطني في الغرب» لتستمر بقدر الإمكان» الرابطة التي تحطّمت ظاهريا بفعل ذلك الحدمير ((وهي 
الرابطة الى كانت تصل دوائر الحياة الروحية الباطنية في الغرب بدوائر الأ ولياء المسلمين؛ والمظهر 
الخارجي لذلك التحطيم تل في تدمير تنظيم فرسان الميكل والقضاء على أعضائه من طرف ملك 


هذه السردية هي في الجملة من نفس نوع السرديات التربوية الأخرى التي سبقت الإشارة إليها. 

نذكر هنا بالإشارة التي سبق ذكرها حول الرمزية السلوكية الروحية للسفر؛ وتوجد أسفار أخرى عديدةء؛ مرنبطة 
با لخصوص مم المرمسية مثل آسفارٽيکولاس فلامال ((کيمياڻي قرنسي توفي بباريس سنه 1418 م.)) التي تدر 
بالأساس ذات دلالة رمرية. 
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فرنسا بمساعدة البابا))؛ لكن الأوضاع فرضت لروم إخفاء هذه الميكلة الجديدة بجيث تتم بكيفية 
أكثر تكتما ويتعذر العثور عليها إن صح القولء ومن دون أن تستند إلى مؤسسة معروفة حارجياء إذ 
لو حصل ذلك لأمكن تدميرها مرة أخرى”'. وروزكروا الحقيقيين كانوا على الراجح هم اللهمون 
هذه الإعادة الحفية؛ أو إن شئناء نقول: بفضل الخحائزين على درجة الترقي الروحي الت ذكرناهاء 
وهم الذين قاموا بذلك الدور خصيصاء استمرت الرابطة التراثية الباطنية بين الغرب المسيحي 
والشرق الإسلامي إلى أن انقطعت نهائبا نتيجة أحداث تاريخية خلال القرن السابع عشر” ((بداً 
هذا الانقطاع في فترة متزامنة تقريبا مع خحروج المسلمين من الأندلس))؛ وحينذاك قيل أن روزكروا 
انسحبو! إلى الشرق» وهذا بعني آله لم يبق في الخرب» منذ ذلك العهدء أي تربية روحية تتيح الإدراك 
الفعلي لتلك الدرجةء وأيضا أن التصرف الباطني الذي كان قائما حتى إلى ذلك العهد وأتاح 
استمرارية التعليم التراڻي المناسب للمسار الروحي الفضي لتلك الدرجة قد انقطع وانتهى» أي 
نتهى تبليغه بكيفية نظامية سوية على أي حال" . 

وآما معرفة من هم الذين كانوا روزكروا الحقيقيين؛ والتأكبد على أن الشخصية الفلانية أو 
الفلانية كانت منهم» فهذا يبدو مستحيلا تاماء لأ المقصود أساسيا هو مقام روحي» وبالتالي فهو 
باطني خالص» ومن عدم التروي إرادة إصدار حكم في هذا الشآن من خلال أي علامات خارجية. 
وزیادة على هذاء لم یکن بإمکان روزکروا على ما هم عليه» وبسبب طبيعة دورهم» آن يتر كوا آي 
آثر مشهود في التاريخ الظاهري المعهودء بحيث أنه حثى لو أمكن معرفة اسمائهم؛ نا زاد ذلك في 
علم أحد شيئا؛ ولي هذا الصدد نحيل إلى ما ذكرناه سابقا حول تغيير الأسماء وهو كاف لتفسير 
هذه المسالة في الحقيقة. والشخصيات العروفة أسماؤها لا سيما مؤلفوا المكتوبات الفلانية أو 
الفلانيةء والتي تنسب إلى روزكرواء فالأرجح في أغلب الحالات» آلها كانت متأثرة أو ملهمة بقدر 


1 ومن هنا جاء اسم مجممع رجال الغيب ((آو ديوان الصالين المخفيين)) الذي يطلق أحيانا على جاعة روزكروا. 

2 التاريخ المضبوط هذا الانقطاع في التاريخ الظاهري لأوروبا تطابق مع إمضاء معاهدات وإستفالي التي قضت على ما 
كان متبقيا من مسيحية العصر الوسيط؛ ليحل عله تلظيم سياسي' حض» بالمعنى الحديث والعامي هذه الكلمة ((وتطابق 
ذلك آيضا مع بدايات القرن الحادي عشر الهجري آي بالضبط عند انتهاء آلف سنة كاملة بعد نهاية الغلافة الإسلامية 
الراشدة. وذلك سنة 1040 هجريةء وعندها بدأت الحضارة الدجالية الطاغية في اكتساح العال)). 

لا جدوى أصلا من الببحث لتحديد المكان الجغراني' الذي انسحب إليه أروزكرواء ومن بين الأقوال المذكورة في هذا 
الموضوع: أصحها بالتاكيد هو الذي ينص على السحابها إلى غلكة الأسقف ججي» وهي كما شرحناء ني موقع آخر (ينظر 
كتاب مليك العام ص15-13) ليست سوى تشيل للمركز الروحي الأعلى» حيث تبقى جبع الأشكال الترائية التي 
انتهى ظهورها النارجي لسبب أو لآخر: عفوظة في هيئة كامنة إلى نهاية الدورة الزمنية الراهنة. 
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مباشر يزيد أو ينقص من طرف روزكرواء أي أثها وظفت كمتكلمة باسم روزكروا إن صح 
القول . وهذا ما يعر عنه بتسمیتهم روزیکروسیان فقط ومن الحتمل آنهم کانوا أو م يكونوا 
منتمين إلى إحدى اججموعات التي يمكن إطلاق نفس ذلك الاسم عليها. وفي المقابلء لو أثفق في 
حالة استثنائية ومن غير قصد أن يلعب روزكروا حقيقي دورا في الأحداث الخارجية؛ فلم يكن ذلك 
إلا بحكم ظروف قاهرة طارئة لا علاقة ها أصلا بوصفه روزكروا؛ وبالتالي فا مۇرخون بعيدون جدا 
عن تو جس حيازته على هذا الوصف. نظرا للفارق العميق الكبير بين ماهو عليه في الظاهر 
وحقيقة ما هو عليه في الباطن. وهذا كله بالتأكيد لا يشفي غلة الفضوليين: لكن ما عليهم إلا 
القناعة به؛ وكثيرة هي الأمور التي تنفلت عن وسائل البحث التاريخي الظاهري» والتي هي حتما 
بجكم طبيعتها لا تسمح بإدراك أكثر ما يمكن تسميته ب المظهر الخارجي للأحداث. 

ولا بد أيضا من إضافة سبب آخر يفرض على روزكروا الخحقيقيين أن يبقوا جهولين على 
الدوام؛ وهو أله لا يكن لأحد منهم أبداً أن يدعي لنفسه هذا المقام» كما أن آي صسوني حقيقي ني 
ميدان الولاية الإسلامية لا يمكنه أن يذعي لنفسه هذا النعت؛ بل ثمة هنا تماثل ينبغي بالاخص 
ملاحظة أهميته» رغم عدم وجود تكافؤء والحق يقال» بين التسميتين. لأن ما بتضمنه اسم صوق 
هو في الحقيقة من طراز آعلی مما یدل عليه اسم روزکروا؛ کما آنه یعود إلى قدرات تنجاوز قدرات 
الوضع البشري» حتى باعتبار كمال التحقق بمقامه؛ فاسم الصوفي» بنبغي بكل دقةء أن مختص 
حصريا بالكائن الذي تحقتق بالوحدة العظمى (ع#صغإما8 11۲6١ء1‏ ) آي الغاية القصوى لكل 
ترق روحاني *؛ ومن البديهي أن مثل هذا الكائن حائر بالأولى على المقام اللخصوص ب 
روزكروا. ويمكنه إن اقتضى الال القيام بالوظاتف المناسبة هذا المقام. 

وفي العموم» ثمة إفراط في استعمال اسم صوفي ماثل للإفراط في استعمال اسم روزکرواء 
إلى حد تطبيقه أحيانا على البتدئين الذين لا يزالون في الطريق المؤدي إلى السلوك الفعليء من دون 


من المشكوك فيه جدا آن عضوا من تنظيم روزکروا کتب هو بنفسه آي شيء اصلا: وعلی اي حال» حتۍ لو حصل 
ذلك فلا يكن أن يحون إلا بصفة قي اما شخصيته الخقيقية؛ فمقامه نعه من الظهرر کمجرد شخص ينكلم پاسمه 
الخاص. 

قد لا جلو من الفائدة التنبيه على أن كلمة صرف تكافئ مساب الجمل كلمة الحكمة الإفية. - والفارق بين روزكروا و 
الصوقي بتناسب بالضبط قي الطاوية مح الفارق بين الإنسان الحقيقي و الإنسان العلوي الغارق ع" ٣10۸‏ ) 
ascend an1(‏ ..((#ساب الجمل الكبير كلمة صوفي تكافئ كلمة الحكيم الإهي: فعدد كل منهما هو 186+ كما أن 
عدد گل من كلمئى تصوف و الحكمة الإية هو 582)). 


236 


أن يدر كوا حتى درجاته الأول. وني هذا السياق يكن ملاحظة أن نفس التوسع اللامشروع حاصل 
أيضا عموما في دلالة كلمة يوكي في ما يتعلق بالتراث المندوسي»ء وهي التي ندل بالتحديد على 
الواصل إلى الهدف الأسمى. وبالتالي فهي بالضبط مكافئة لكلمة صوفي» لكنها هي أيضاء أمست 
ثطلق على الذين لم يزالوا في المراحل التمهيديةء بل حتى في المرحلة الأكثر ظهورا خارجيا. 
والتسمية الملائمة لا لن هم في هذه الحالة فحسب» بل حتى لمن أدرك الدرجات العليا من دون 
بلوغ إلى المنتهى الأعلى» هي بالتحديد تسمية متصوف؛ وحيث أن الصوفي نفسه لا يتميز باي علامة 
خارجيةء فان نفس هذه التسمية هي أيضا الوحيدة التي يكن أن يأخذها أو يقبلهاء لا مقتضى 
اعتبارات بشرية محضة مثل الحذر أو التواضع» وإنغا لان مقامه الروحي يشكل حقا سرا يتعدر 
تبلیغه". وبتمييز نماثل: في إطار قل وسعا (لأنه لا يتجاوز حدود وضع المقام البشري) يمكن تطبيق 
اسمي روزکروا وروزیکروسیان؛ فهذا الأ خير یکن آن یسمی به كل مريد طامح طالب لقام 
روزکروا مهما كانت الدرجة التي حازها فعلیاء بل حتی إن ل پتلق بعد سوى جرد انخراط تقديري 
ي الشكل التراثي الملائم هذه التسمية صر المعنى في الواقع؛ ومن جانب أخرء يكن أن نستخلص 
ما قلناه معيار! سالباء آي عندما ینسب شخص لنفسه اسم روزکروا او اسم صوفي: فهذا دليل 
مؤكدء حتى من دون اللجوء إلى فحص الأمور بكيفية أعمق» على أنه ليس كذلك في الحقيقة. 

وهناك معیار آخر سالب آیضا ناتج من کون روزکروا لم برتبطوا آبداً باي تنظيم خارجي؛ 
فإذا عرف شخص بعضويته في مثل ذلك التنظيم؛ فهو آيضا دلیل مؤکد على آله م یکن روزکروا 
حقيقي» خلال عضويته الفعلية على الأقل. وينبغي ملاحظة أن هذا النوع من التنظيمات لم يطلق 
على نفسه اسم روزکروا إلا في عهد متأخر جداء إذ أ بظهر» كما قلناه سابقاء إلا في بداية القرن 
السابع عشرء آي قبيل انسحاب روزكروا الحقيقيين من الغرب؛ والعلامات تدل بوضوح على أن 
تلك التنظيمات قد أمست حيدذاك منحرفة بقدر يزيد أو بنقص» أو آلها على أي حال ابتعدت كثبرا : 
عن منبعها الأصلي. والدواعي أكثر هذا الانحراف أو الابتعاد بالنسبة للتنظيمات التي تشكلت 
بعدها تحت نفس الاسم؛ ولا شك آئه أ يكن لأغلبها آي سند لسلسلة أصيلة نظامية سويّةء ولو 
بطريق غير مباشر» يربطها ب روزكروا؛ ولا نتكلم طبعا هنا عن العديد من التشكيلات التربوية 
الزائفة المعاصرة التي ليس هما من روزيكروسيان إلا الاسم المتتحل» ولا تملك أي أثر لتعليم ترائي. 
هذا هو أحد معاني كلمة سرا في العربيةء وهو المستعمل بالأخص في الاصطلاح العقني' للتصرف الإسلامي. 


ا احتمال وقوع هذه الخالة ينطبق على تنظيمات مثل الثنظيم الذي عرف تحت اسم روزكروا دور ×أ۲0©-۸05#) 
(0 1 آي وردة الصليب الذهبية خلال القرن الثامن عش 
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ول يفعل مؤسسوها ببادرة فردية تماماء سوى مرد التبني لرمز يؤوله كل واحد وفق هواه لجهله 
بمعناه الحقيقي الذي ينفلت تماما عن هؤلاء ال ورزيكروسيان المزعومين» كما تفلت على أي عامي 
جاهل. 

وثمة أيضا نقطة يجب الرجوع إليها لزيد من التوضيح؛ لقد قلنا أن في أصل تنظيم وردة 
الصليب» حصل تعاون بين عرفاء الباطن المسيحي وعرفاء الباطن المسلمين؛ وقد استمر هذا التعاون 
متواصلا بعد ذلك إذ كان المقصود بالتحديد اإستمرارية الرابطة بين المسالك الروحية للشرق 
وللغرب. بل نذهب إلى ما هو أبعد فتفس الأشخاص سواء قدموا من المسيحية أو من الإسلام: 
وعاشوا في الشرق وني الغرب (والإشارات التواترة إلى أسفارهم بغض النظر عن رمزيتهاء ُوحي 
بأ الكثير منهم عاشوا هذه الحالة) كا نوا في نفس الوقت روزكروا و صوفيين (أو متصوفين من 
درجات عليا)؛ والمقام الروحي الذي أدركوه بجعلهم من وراء الفوارق القائمة بين الأشكال 
الخارجيةء وهي التي لا تؤثر بتاتا في الوحدة الحوهرية والأساسية للعقيدة التراثية. ومن البديهي أن 
لا بد من مراعاة التمييز بين التصوف وطريقة روزكرواء آي بين شكلين حتلفين للتعليم التراثي. 
وأروزيكروسيان» أي التلامذة الباشرون أو غير المباشرين ل أروزكروآء هم حصريا الذين اتبعوا 
الطريقة الخاصة بالهرمسية المسيحية؛ لكنء لا مكن أن يوجد آي تنظيم تربوي روحي جدير حقا 
بهذا الاسم ولديه وعي فعلي بغأيته» من دون وجود أشخاص في قمة مدارجه ججاوزوا تنوع 
الظراهر الشكلية. فهؤلاء هم الذين يمكنهم» تبعاً للظروف» الظهور بمظهر روزيكروسيان أو 
كمتصوفين أو في مظاهر أخرى أيضا؛ إنهم هم الذين يشكلون حقا الرابطة الحية بين جيع 
التراثيات»؛ حيث أن وعيهم بالوحدة جعلهم يشاركون فعليا في الملة العظمى الأأصلية الأول» التي 
تفرعت منها كل التراثيات الأخرى تكيفا مع الأزمنة والأمكنةء وهي واحدة في أصلها مثلما هي 
عليه الحقيقة ذاتها. ((لكن المتصوف لكونه مسلما ملزم بتطبيق أحكام الشريعة الإسلامية كلها 
ظاھر! وباطنا فی أي وضع کان مع اعتبار آنٌ اله تعالی لا يكلف نفسا إلا وسعها)). 
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الباب 39 
الفرق بين الأسرار الكبرى والأسرارالصغرى 


في العديد من ارات خلال ما سبقء أشرنا إلى التمبيز بين الأسرار الكبرى والأسرار 
الصغرى» وهما تسميتان مستعارتان من العصر اليوناني القديم» لكنهما في الحقيقة قابلتان لتطبيق ي 
غاية العموم؛ والآن ينبغي علينا التأكيد على هذا التمييزء لكي يكون فهمه أوضح وآدق» والذي 
ينبغي فهمه قبل كل شيء» هو أن لا وجود هنا لأصناف تربوية ختلفةء وإئما هي مراحل أو 
درجات لنقس التربية الروحيةء باعتبارها مؤلفة لحملة تامة وينبغي اتباعها إلى غايتها القصوى؛ 
وبالتالي» فان الأسرار الصخرى» مبدئياء ما هي إلا تحضير لل أسرار الكبرى» إذ أن منتهاها ليس 
سوى مرحلة في طريق التربية؛ ونقول: مبدئياء لأن من البديهي أن كل كائن لا يمكنه في الواقع أن 
ينتهي إلا إلى النقطة الي تتوقف عندها إمكانياته الخاصة؛ وبالتالي» فمن الممكن أن لا يكون البعض 
مؤهلا إلا لل أسرار الصغرى» أو حتى لقسم منها احصاره يزيد أو ينقص؛ وهذا يعني فقط أنهم 
غير قادرين على اتباع طريق التربية إلى منتهاهاء لا نهم منخرطون في طريق غير طريق الدذين 
بإمكانهم السير فيه إلى أبعد نما انتهوا إليه. 

والأسرار الصغرى تشتمل على كل ما يرجع إلى تطوير إمكانيات الوضع البشري بالنظر 
إلى كماهاء فهي إذن تؤول إلى ما سميناه» كمال هذا امقام آي إلى ما يوصف تراثيا كإحياء لذ وضع 
الفطري الأصلي الأول. وأما الأسرار الكبرى فتتعلق تحديدا بتحقيق المقامات فوق البشرية» وذلك 
انطلاقا من النقطة الى انتهت عندها الأسرار الصغرى» والتي هي مركز ميدان الفردية البشريةء ثم 
تعرج به إلى ما وراء هذا الميدان عبر المقامات فوق الفرديةء لكنها لا تزال مقيدة إلى أن تزج به في 
لمقام المطلق عن كل قيد الذي هو وحده الهدف الحقيقي» وهو المسمى ب الانعتاق النهائي ((ويسمى 
أحيانا الفتح الأكبر في الاصطلاح الصوفي)) أو الوحدة العظمى 6]٤٣ع)1)‏ 
(#"۳غ۲م ا5 ولتمثيل هاتين المرحلتين على التتالي بتطبيق الرمربة اهندسية من أن نتكلم عن 
التحقق الأفقي ((أو الإسراء الذي ينتهي ببلوغ المركز الأرضي حيث الكعبة بيت الله العتيق)) 
والتحقق العمودي ((أو المعراج إلى قاب قوسين آوأدنى))؛ والمرحلة الأولى تؤخذ كقاعدة انطلاق 


311 پنظر ما ذکرناه حو طا فى كتاب رمزية الصليب. 


للمرحلة الثانية؛ وهذه القاعدة ثل رمزيا بالأرض الناسبة للميدان البشري» وحينئذ فالتحقق فوق 
البشري' بوصف كمعراج عبر السماوات المناسبة لقامات الكائن العليا"“. ومن اليسير فهم لاذا 
تفترض المرحلة الثانية بالضرورة التحقق بالمرحلة الأولى: فالنقطة المركزبة للمقام البشري هي 
الوحيدة التي يقم فيها الاتصال الباشر بالقامات العلياء وفق احور العمودي الذي يتقاطع مع 
ايدان البشري في هذه القطة؛ فلا بد إذن أولا من بلوغ هذا المركز ليكون بالإمكان بعد ذلاك 
الصعود وفق اتجاه احور إلى المقأامات فوق البشرية؛ ولهذاء لكي نستعمل لغة دانتبهء فإن الحنة 
الأرضية مرحلة في الطريق المفضية إلى ألحنة السماوية. 

وني موقع آخرء استشهدنا وشرحنا نصا ل دانتيه بضع فيه الحنة الأرضية و الجنة السماوية 
على التتالي في تناسب مع ما ينبغي آن يكون عليه دور السلطة الروحية ودور الحكم الزمني لي 
وجهة النظر التراثية؛ أي بعبارة أخرى» مع الوظيفة الدينية والوظيفة الملكية؛ وبإيجاز نكتفي 
بالتذكير بالتبعات اهامة التي تنجر عن هذا التناسب من وجهة النظر التي تهمنا الآن. فالحاصل 
بالفعل هو وجود علافة مباشرة بين الأسرارالكبرى و ألتربية الروحية الدينية» هذا من جهةء وبين 
الأسرار الصغرى' و الثربية الملكية من جهة أخري. وبالتالي» إذا استعملنا الألفاظ المستعارة من 
التنظيم المندوسي للطبقات» يمكن القول أن الأسرار الكبرى تعتبر كميدان خاص ب البراهمان؛ 
بينما ميدان الأسرار الصغرى' يختص به الكشاطرية”. ويمكن أيضا قول أن الميدان الأول منهما هر 
من طراز أفوق طبيعي' وميتافيزيقي» بينما الثاني من نمط طبيعي أو فيزيائي فقط وهما يتناسبان 
فعليا مع السلطة الروحية والحكم الزمي؛ ومن جانب أخحرء يسمح هذا بتميبز ما يطبع بوضوح نوع 


لقد شرحنا هذا التمثيل بتوسع آكبر في كتاب باطنية دائتيه. 

ني التراث الإسلامي القامان اللذان تنتهي عتدهما على التتالي الأسرار الصغرى والأسرار الكرى يُسميان متام 
الإنسان القديم ((و الفطري)) وبقام الإنسان الكامل؛ وهاتان الكلمتان تتناسبان إذن جصر المعنى مع ما يسمى في 
الطاوة ((أي في الجانب الباطني للة الشرق الأقصى)) ب الإنسان الحقيقي و الإنسان العلوي المغارق؛ وقد ذكرتاهما في 

بظر كتابنا السلطة الروحية والحكم الزمني؛ الياب الثامنء هذا النص يشكل الفقرة التي جحدد فيها دانتيه» في آخر كتابه 
دامونار شيا (1 0١4۲٤١1‏ 1(8) الصلاحيات التي ترجع على التتالي إلى ألباب وإلى الإمبراطور: وهي التي تئل افيئة 
الكاملة طاتين الوظغتين في دستور المسيحية. 

الوظائف الدينية واللكية تشتمل على جلة التطبيقات التي توجد ميادؤها على التتالي تي التربويات المناسبة ها ومنها 
جاء استعمال عبارتي ألفن الديني (ا2ا0 ل542۲ ) والفن الملكي (ادإها ۲٤‏ "ا) كتسمية لتلك التطبيقات. 

حول هذه النقطة بُنظر أيضا ألسلطة الروحية والحكم الزمني» الباب إالكاني. 
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المعرفة التي ترجم اليها الأسرارالكبرى' وأالأسرارالصغرى» والموظفة في القسم الحاص بالتحقق 
التربوي لكل منهما. ف ألأسرار الصغرى' تشتمل أساسيا على معرفة الطبيعة (من وجهة النظر 
التراثية طبعاء لا العامية التي هي وجهة نظر العلوم الحديثة)» والأسرار الكبرى تشتمل على معرفة 
ما وراء الطبيعة. فالمعرفة الميتافيزيقية الخالصة ترجع إذن بالشخصیص إلى الأسرار الکبری» بہئما 
معرفة العلوم التراثية ترجع إلى الأسرار الصغرى؛ وحيث أن الأولى منهما هي المبدا الذي تتفرع منه 
بالضرورة كل العلوم التراثيةء فهذا يستلزم أيضا أن الأسرار الصغرى مرتبطة جوهريا ب الأسرار 
الکری' حيث يكمن مبدؤهاء كما أن الحكم الزمني» لكي يكون شرعياء مرتبط بالسلطة الروحية 
حیٹ پو جد مبدۇه. 

لقد تكلمنا عن الرهمان والكشاطريةء لكن لا ينبغي أن ننسى أن الفايشيا ((آي الطبقة 
الثاللة من النظام الاجتماعي المندوسي)) يكن أيضا أن يكونوا مؤهلين للتربية الروحية؛ والأشكال 
إلتربوية الخاصة بهم في كل مكان هي بالفعل الأشكال المعتمدة على مارسة الحرف: التي لجس في 
نيتنا الرجوع إليها يإسهاب» إذ آننا شرحدا مما فيه الكفاية مبدءها وسبب وجودها في موقع آعی ‏ 
زيادة على ما ذکرناه حوطا هنا عة مرات» حيث أن كل ما تبقى من تنظيمات تربوية لي الخرب 
برتبط تحديدا بمثل تلك الأشكال. واليدان التربوي الملائم لل فايشيا بالتخصيص» فصلا عن 
الكشاطريه هو ميدان ألأسرار الصغرى؛ واشتراكهما في هذا ايدان إن أمكن القول» هو الذي أدذى 
ي كثير من الأحيان إلى قيام اتصالات بين الأشكال التربوية المخصوصة بين هؤلاء وهؤلاء» 
ويالتالي ادى إلى وجود علاقات وثيقة بين التنظيمات التي يتم فيها على التتالي تطبيق تلك 
الأشكال. ومن البديهي أن وراء القام البشري» تنمحي تماما الفوارق الفردية ولا يكن ها أن 
تلعب آي دور» وهي الغوارق التي تعتمد عليها أساسيا التربويات الحرفية؛ وبمجرد بلوغ الكائن إلى 
الوضع الفطري الأصلي الأول تزول التمييزات المولدة لمختلف أنواع الوظائف المتخصصة؛ مع 
كونها جميعاء أو بالأحرى لكونها جيعاء تستمد على السواء من نفس منبع ذلك الوضع الفطري؛ 


ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان الباب الثامن. 

3 في الغرب الأشكال التربوبة الخاصة بالكشاطريه وأجدت في تنظيمات الفروسية خلال العصر الوسيط أو في مأ ينبخي 
اعتباره كمکافی لها بأقرب ما بمكن إلى الصحة. ) 

)3 لکي نکتقي هنا پإعطاء مثال نموذجي واحد. نقول أن هذا هو الذي يفسر استعمال عبارة مثل عيارة فن ملکي: 
واستمرالاحتفاظ بها إلى أيامنا هذه في تنظيم كتنظيم الاسونية» المرتبط في أصوله ممارسة حرفة. 
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وإلى هذا المنبع المشترك نفسهء ينبغي فعلا الصعود ببلوغ غاية الأسرار الصغرى لكي تتم الحيازة 
الكاملة لكل ما تتضمنه ممارسة وظيفة ما. 

وإذا نظرنا إلى تاريخ البشرية وفق القوانين الدورية كما تعلمه المذاهب التراثيةء ينبغي آن 
نقول أن الإنسان في الأصل» جيازته الكاملة لوضعية وجوده كان بذلك حائزا تلقاتيا على القدرات 
المناسبة جميع الوظائف قبل ظهور أي تير فيها؛ ولم يقع تقسيم هذه الوظائف إلا في مرحلة لاحقة» 
تلل وضعا آدنى من الوضع الفطري الأصلي الأول؟؛ لكن كل إنسان فيه» رغم آله م يبق حاترا إلا 
على بعض القدرات المعينةء كان لا يزال تلقائيا وفعاي واعيا بقدراته هذه. ولم يفقد هذا الوعي إلا 
أي طور زمني تفاقم فيه التعتيم؛ فأصبحت التريبة الروحبة حينذاك ضرورية لكي تتيح للإنسان 
العودة بذلك الوعي» إلى الوضع السابق اللازم لنغس هذا الوعي الفعلي؛ وهذا هو بالفعل هدفها 
الأول الذي تتوجه نحوه مباشرة بأقرب كيفية. ولكي يكون هذا مكناء لا بُد من تبليغ متواصل 
يصعد بواسطة سلسلة غير منقطةء إلى الوضع الذي يقصد إحياؤه من جديدء وهكذا من القريب إلى 
الأقرب» إلى غاية بلوغ الوضع الفطري الأصلي الأول نفسه؛ لكن السلوك لا ينهي عند هذا السك 
إذ أن الأسرار الصغرى ليست سوى مرحلة تحضيرية لل أسرار الكبرى» آي لحيازة المقامات العليا 
للكائنء وبالتالي لا بد في النهاية مسن العروج إلى ما وراء الأصول الأولى للبشرية؛ ولهذا فإ 
البحث عن أصل تارخي للتربية الروحية يظهر خاليا تماما من كل معنى. وضس الشيء يقال عن 
احرف والفنون والعلوم حسب مفهومها التراڻي والشرعي؛ وذلك لأتهاء عبر تميزات وتكبَّفات 
متعددة» لكنها ثانوية» تفرع جميعا على السواء من الوضع الفطري الأصلي الأول التي يتضمنها 
كلها مبدئيا؛ ومن هنا ترتبط بمراتب الوجود الأخرى» وحتى با وراء الطور البشري» وهذا 
ضروري» لکي تساهم كل واحدة منها فعليا حسب مرتبتها ووفق مقدارهاء في تحقيق مخطط المبدع 
الأعظم للكون. 

وينبغي أيضا إضافة آن ميدان الأسرار الصغرى هو وحده الذي يكن أن تحدث فيه 
انحرافات» خلافا لل أسرار الكبرى التي ميدانها المعرفة اليتافيزبقية الخالصةء وهي بالأساس معرفة 
واحدة ثابتة لا تتغيرء بمقتضى طابعها المبدئي نفسه؛ ومن هنا يكن تفسيروقائم كثيرة تتعلق ببعض 
التنظيمات التربوية المنقوصة. وتلك الانحرافات تفترض بصفة عامة حدوث انقطاع للارتباط المعتاد 
السوي مع الأسرار الكبرى انجر عنه أخذ الأسرار الصغخرى كغاية في حد ذاتها؛ وقي هذه الأوضاع»› 
لا كن ها حتى أن تبلغ حقا إلى منتهاهاء وإنما تتشت إن صح القول في تطور للقدرات الثانوية 
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الت يزداد تفرعها أو ينقص؛ وحيث أن هذا التطور لم يعد موجها نحو هدف آسمى» فهو يرشك آن 
ياحذ حينئذ طابع نشاز مشكلا الانحراف تحديدا. ومن جانب آخرء في ميدان الأسرار الصغرى هذاء 
وفبه وحده يمكن لضدية التربية أن تعارض التربية الحقيقية وأن تدخل معهافي صراع؟؛ أا 
الأسرار الكبرى المتعلقة بالمقامات فوق البشرية وباليدان الروحي الخالص» فهي ممقتضى نفس 
طبيعتهاء من وراء مفل تلك المعارضةء أي آنها مغلقة تماما أمام كل ما ليس هو تربية حقيقية في نظر 
الشرعية التراثية. والحاصل من كل هذاء آن إمكانية الضياع والضلال تبقى ما لم برجع الكائن إلى 
الوضم الفطري الأصلي الأوّلء لكن وجودها يزول بمجرد بلوغ مركز الفردية الإنسانية؛ ولهذا يكن 
القول أن الواصل إلى هذه النقطةء أي إلى منتهى آلأسرار الصغرى' قد حصل له تقديريا الانعتاق“ 
((أو الفتح))» مع أثه لا يمكن أن يكون كذلك فعليا إلا بعد أن يقطع طريق الأسرار الكيرى 
ويتحقق في النهاية بقام الوحدة العظمى. 


)1 ينظر هيملة الکم وعللامات آخر الزمان: الباب 38 
2 التحقق بهذا اقام يسمى في البوذية ب أناكامي» أي الذي لا يرجم إلى وضع من الظهور الفردي. 
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الياب 40 
الفرق بين تربية الإمامة الروحية والتربية اللكية 


رقم (4) غير موجود 

مع أن ما كنا بصدد بيانه كاف في ا لحملة لنوضيح ما يطبع تربية الإمامة الروحية والتربية 
الملكيةء فإننا نعتقد وجوب مزيد من الإلحاح ولو قليلا حول مسألة العلاقات بينهما: وهذا بسبب 
المغاهيم الخاطئة التي صادفناها في العديد من الجهات؛ وهي تلحو إلى اعتبار كل واحدة منهما 
كمنظومة كاملة في حذ ذاتهاء بجيث لا تمثلان درجتين ختلفتين في نفس سلم درجات السلوك 
الروحي. وإنما صنفين متبايئين من التعاليم يتعذر الوصل بينهما. ويبدو عموما أن القصد الرتيسي 
للذين بنشرون مثل هذا التصور هو إظهار التعارض بين التراثيات الشرقية التي هي من الطراز 
الروحي التأملي» والتراليات الغربية الي هي من صنف ملكي وحربي أو عملي؛ وحتى عندما لا 
تذهب المقارنة إلى حد التصريح بان هذه الأخيرة أسمى من الأولى؛ فإله يزعم آنهما متساويتان قدرا 
على أي حال. ونضيف عرضا أن هذا الادعاء يبصحب في أكثر الأحيان» في ما بخص التراثيات 
الغربيةء بنظرات تاريخية وهمية تتعلق بأصلهاء مثل افتراض وجود تراث متوسطي ((آي تراث 
خاص تشترك فيه كل شعوب البحر الأبيض المتوسط)) بداتي واحدء مع أن وجوده المتوهم م تثبت 
صحته أبدأً. والحقيقة هي أن في الأصل» وقبل تقسيم الطبقات الاجتماعية م يكن هناك تمييز ولا 
احتلاف بين الوظيفتين آي اللإمامة الروحية (عاهاهكإعه5) واللكية (عاورهع)؛ فلقد كانتا 
متوحدتين معا في مبدئهما المشترك الذي هو من وراء الطبقات التى ل تتفرع منه إلا قي طور لاحق 
من الدورة الزمنية للبشرية الراهنة". ومن البديهي أنه بجحدوث التميز الطبقي» أصبح كل تنظيم 
اجتماعي» بشكل آو باخرء مشتملا عليها جميعا على السواء» إذ آنها تعمل ختلف الوظائف الق 
بنبخي بالضرورة أن تنواجد معأً. فلا يمكن تصور مجتمع يتألف من البراهمان فقط ولا بتصور 
مجتمع آخر يتألف من الكشاطرية فقط. ووجود هذه الوظائف معا يستلزم بالطبع ترتيبا تدرجيا 
للأفراد القائمين بها؛ فالبرهامان أعلى من الكشاطرية بمقتضى الفطرة الطبيعيةء لا لأنهم أحذوا 
تعسفيا المكانة الأولى في الجتمع؛ فهم أعلى لأب المعرفة أعلى من العمل الظاهري. ولان المبدان 


ينظر السلطة الروحية واكم الزمي؛ الباب الأول. 
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الميتافيزيقي أعلى من الميدان الفيزيائي. كما أن المبداً أعلى مما يتفرع منه؛ ومن هنا جاء أيضاء بكيفية 
تلقاتبة طبيعيةء التمييز بين الأسرار الكبرى المشكلة لتربية الإمامة الدينية تخصيصا : وألأسرار 
الصغرى المشكلة للتربية اللكية تخصيصا. 

وبعد هذا التوضيح» فما من تراث نظامي سوي كامل. إلا ويشتمل في نفس الوقت: على 
التربيتين معا في جانبه الباطني» أو بعبارة أدق على القسمين المؤلفين للتربيةء آي على الأسرار 
الكبرى و الأسرار الصغرى» وهذه الثانية تابعة أساسيا للأولىء كما تدل عليه بجلاء الكلمات نفسها 
الدالة عليهما. وهذه التبعية أ ينكرها إلا الكشاطرية المتمردون. الذين سعوا إلى قلب العلاقات 
السوية. واستطاعو! أحیاناء تشکیل نوع من التراث غير النظامي والنقوص» وختزل في ما ينطبق 
على مدان الاسرار الصخرى. وهو الوحيد الذي كانت لديهم معرفة به» وعرضوها خحطا على آلها 
قشل جلة التعليم التراثي بكامله". وني مثل هذه الحالةء لا يبقى من التربية سوى التربية الملكيةء في 
هيئة متدنية ومنحرفة لأنها م تعد مرتبطة بالمبدأ الذي يجعلها مشروعة؛ وفي المقابلء آي في الحالة التي 
لا وجود فيها إلا تربية الإمامة الروحيةء فمن المستحيل يقينا وجود آدنى مثال ها في أي مكان. 
وهذا كاف لإعادة وضع الأمور في تصابها: فإ وجد حقا نوعان للتنظيمات التراثية والتربويةء فن 
أاحدهما نظامي سوي والآخر غير نظامي وغير سوي» أحدهما كامل والآخر ناقص (وينبځي إضافة 
آنه ناقص مبتور من أعلاه)؛ وبصفة عامة مطلقةء لا يكن أن يوجد غير هذا بتاتاء سواء في الغرب 
أو في الشرق. 

وكما قلناه في العديد من المناسبات من الموّكد أن التوجهات التامليةء في الوضع الراهن 
على أي حال» هي في الشرق أوسع انتشارا بكثر منها في الغرب بينما التوجهات العملية (أو 
بالأحرى ألحركية بامعنى الأكثر سطحية) هي الأكثر تفشياً في الغرب؛ لكن رغم كل شيء ليس في 
هذا سوى مسالة نسب» وليست مسالة اقتصارية حصرية. ولو كان ثمة وجود لتنظيم ترائي في 
الغرب (ونعني هنا تنظيماً تراثياً كاملاء مشتملا فعلياً على الحانبين الظاهري والباطنی) كما هو حال 
تنظيمات الشرق» لاشتمل على تربية الإمامة الروحية والملكية معا في نفس الوقت» مهما كانت 
الأشكال الحاصة التي يكتسيها ليتكيف مع أوضاع الوسط» لكن دائما مع الإقرار بسمو الأول على 


1 بنظر ! لطة الروسحية والحكم الزمني: الباب إلثالث. 
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الثانية. وهذا مهما كان عدد الأفراد المؤهلين لتلقي هذه أو تلك من هاتين التربيتين؛ إذ لا اعتيار هنا 


للعددء ولا يكن أصلا آن يغير ما هو ملازم لطبيعة الأشياء نفسها . 


(iI 


والباعث على التوهي هو أن في الغرب» حتى إن كانت التربية الملكية غر موجودة في 


الوقت الراهن مثلها مثل تربية الإمامة الروحية'“ فالعثور على خلفات من الأولى آيسر من العثور 
على بقايا من الثانية؛ وهذا يعود قبل كل شيء إلى العلاقات الي كانت قائمة عموما بين التربية 
اللكية والتربويات الحرفية كما نبهنا عليه سابقاء وهذا هو سبب وجود تلك المخلفات في التنظيمات 
امتفرعة من هذه التربويات المرفية المتبقية حتى الآن في العام الغربي. بل يوجد أمر أغرب من 
هذا» وهو الظاهرة التي نرى فيها أحيانا بكيفية جزئية تزيد أو تنقص. لكن التعرف عليها سير جداء 
عودة ظهور ملامح من تلك التراثيات المنقوصة وا منحرفة كما كانت عليه حال الحطاطهاء وفي 
ظروف مكانية وزمانية متنوعة جدأء انجرت عن تمرد الكشاطرية؛ وعلامتها الرئبسية تتمشل في 
اتجاهها الطبائعي؛ ومن دون مزيد في الإخاح» ننبه فقط على الاهتمام الزائد في مثل هذه الحالة. 


1 


2, 


3} 


1-8] 


تبعاً لما ذكرثاه حول التناسب بين التربيتين» وبين الأسرار الكبرى' والأسرار الصغرى على التتاليء ولتجنب كل لبس؛ 
پنبغي توضیح آن من الط التام افتراض أن تربية الإمامة الروحية لا تنضمن المرور على ميدان الأسرار الصغرى؛ لكن 
في الحقيقةء يکن أن يتم هذا المرور بكيفية أسرع بكشر في مثل هذه الحالة. لان الراهمان جقتضى طبيعتهم: ينوجهون 
بكبفية أكثر مباشرة إلى المعرفة المبدثية. وبالتاليء لا حاجة فم بالتركيز على تطور مفصل للقدرات العرضية ومكلهم 
اختزال مرحاة الأسرار الصغرى إلى أدنى حك آي الاكتفاء با يشكل الحوهر والذي يهدف مباشرة إلى التحقق ب مقام 
الفطرة الأصلية الأول. 

من البديهي في هذا کلهء آننا نعي بهذه الألفاظ دلالتها الأكثر عموماء والمعمثلة في التربويات اللائمة على التالي لطبيعة 
الكشاطرية ولطبيعة الراهمان. لأله تي ما يتعلتق بالوظائف الناسبة ما في الميدان الاجتماعي. لا ثل تنصيب الملوك 
ورسامة الامامة الدينية إلا إبرازا حارجيا كما ذكرناء سابقاء أي آنها لر تعد رأجعة إلا إلى اليدان الظاهري ولا تستارزم أي 
تربية. حى في مظهرها التغديري النظري. 

في هذا الصدد. يكن با لخصوص التذكير بوجود درجات الفروسية من بين المراتب العليا الي اتدرجت في الماسونية 
تخصيصاء ومهما كان في الواقع أصلها التار خي الذي يبعد أو يقرب» وهي مسالة يمن أن يستمر النقاش فيها بلا هد 
ومن دون الوصول أبداً إلى أي حل معيْنء فإ المبدا نفسه لوجودها لا بمكن حقا تفسرره إلا من هذه الحهة وهذا هر 
الهم في وجهة النظر التي نقف عندها الآن. ) 

يبدو أن بروز مظاهر هذا الطاب قد عرف أكبر توسع قي عصر النهضة ((أي خلال القرنين الخامس عشر والسادس 
عشس)) لكن حتى فى أيامنا هذه لا ترال تلك المظاهر حاضرة بقوة مع أن ها عموما سمة خفية جدا وهي جهولة 
غاماء لا من طرف الجمهور العريض' فحسب» بل حنى من غالبية الذين يزعمون التخصص في دراسة ما اصطاح 
بغموض تسميته ب الجمعيات السرية. 
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بوجهة نظر سحرية (والمقصود هنا لا بنحصر في الببحث عن ظواهر خارجية غرابتها تزيد أو تنقص. 
كما هو الحال ني التربية الزائفة)ء وهي ناجمة عن تحريف للعلوم التراثية النفصلة عن مبدئها 
اليتافيزيقى ". 

واختلاط الطبقات الاجتماعية وعدم التمييز بينهاء أي في الجملة تدمير كل سلم حقيقي 
لترتيب الدرجات» وهو المميز للطور الأخير لدورة كالي وكا“ يزيد في صعوبة التحديد الصحيح 
للطبيعة القيقية للعناصر التي أشرنا إليهاء لاسيما بالنسبة للذين لا ينفذون إلى صميم الأمور؛ ولا 
شك أننا لم نبلغ بعد إلى الدرجة القصوى في البلبلة والفوضى. وقد انطلقت الدورة التاريخية من 
مستوى أعلى من التميّز الطبقي» وفي هبوطها التدريجي الذي بينا مراحله في موقع آخر“) لا بد آن 
تؤول إلى مستوى آدنى من نفس ذلك التميز؛ وذلك كما ذكرناه سابقاء لأله توجد طبعا كيفيشان 
متعاكستان للتواجد خارج الطبقات: إما فوقها وإما تحتهاء أي فوق أعلاها أو تحت أدناها؛ وإذا 
كانت الحالة الأول من بين الائنتين هي التي كان عليها البشر في بداية الدورة: فالثائية منهما هي 
حالة الأغلبية الساحقة في طورها النهائي؛ وحن نرى» منذ الآنء علامات ها واضحة ولا جدوى 
من التروي في شأنهاء إذ لا يمكن لأي أحد إلا إن أعماء التعصب لبعض الآراء المسبقةء إنكار 
التوجه نحو تسوية النظام الطبقي الاجتماعي في المستوى الأسفل» وأنه إحدى أبرز سمات عصرنا 
الراهه“. 

لكن يكن الاعتراض على هذا بقول آنه إذا كانت نهاية دورة ماء تتطابق بالضرورة مع 
بداية دورة تتلوهاء فكيف يكن لأسفل نقطة أن تلتقي مع أعلى نقطة؟ لقد أجبنا في موقع آخر عن 
هذا السوؤإل؟؛ والجواب هو أنه بالفعل لا بد من وقوع تقويم لا يكن أن بحدث إلا عند بلوغ 
أسقل نقطة بالتحديد؛ وهذا يرجع صر المعنى إلى سر أنقلاب الأقطاب. ولا بد من التحضير هذا 
الانقلاب» حتى من الجانب الظاهري» قبل نهاية الدورة الراهنة؛ لكن لن يستطيع القيام به إلا من 


"' ينبي إضافة أن عذه التربويات التدنية والمنحرفة: هي الى تكون طبعا قابلة للتوظيف من طرف المؤثرات الواردة من 
بدية الترية؛ وفي هذا الصدد تذکر ا قلناء في موقع آخر حول استعمال کل ما يل حثالة بهدف عمل تخريي (ينظر 
هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان؛ البابان 26 و 27). 

في هذا الموضوع ينظر با لخصوص فيشنو - ورانا 

1 ينر السلطة الروحية والحكم الزمني' الباب السابم. 

ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان؛ الباب الساع. 

ينظر هيمنة الكم وعلامات آغر الزمان؛ الباب20و23. 
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بجمعه لقدرات السماء والأرض؛ ولقدرات الشرق والغرب» سيبرز في الخارج» سواء في ميدان 
العرفان الباطني أو في ميدان العمل الظاهري» السلطة المزدوجة الروحية والملكية ((آي الخلافة 
الربانية الكاملة كما ستتجلى ظاهرة في المهدي والمسيح عليهما السلام في آخر الزمان)) المصونة عبر 
العصور في كمال ميدتها الفريد عند الأخفياء الحائزين على مبراث الملة الأصاية الكلية الأولى. وما 
لا جدوى مه إرادة البحث منذ الآن عن معرفة متى وكيف سيحدث ذلك الظهورء ولا شك آله 
سیکون ختلفا عن كل ما يمكن تخيله في هذا الشان؛ ف آسرار القطبانية حروسة مكلونة بلا ريب؛ 
ولا سبيل إلى الاطلاع على شيء منها في الخارج قبل الزمن انحدد لظهورها. 
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الباب 41 
نظرات حول الهرمسية 


قلنا سابقا أن ال روزكروآ كانوا با لخصوص أشخاصأ بلغوا الغاية الفعلية من مرحلة 
الأسرار الصغرى» وأن تربية رُوزبكروسيان التي كانوا مصدرإفامهاء كانت شكلا خاصا مرتبطا 
بالمرمسية المسبحيةء وبالمقاربة بين هذا وما شرحناه أخرراء يمكن» بصفة عامةء فهم كون المرمسية 
تندمي إلى ميدان ما يسمى ب ألتربية ا لملكية. لكن» من المستحسن إعطاء بعض التوضيحات الأ خرى 
حول هذا الموضوع» لأ العديد من الالتباسات قد تسربت هنا أيضاء وأمسى الكثير يستعمل كلمة 
هرمسية نفسها بكبفية غأامضة جدا ومبهمة المعنى؛ ولا نعي بهذا الإخفائيين فقط إذ شأنهم في هذا 
في غاية البداهةء وإتما هناك آحرون» رغم دراستهم للمسالة بكيفية أكثر جديةء يبدو نهم لم يدركوا 
بالضبط ما هو مقصود في الحقيقةء ربا بسبب بعض ألأراء المسبقة. 

وفي البداية بنبغي ملاحظة أن كلمة هرمسية تد على أن المقصود تراث من أصل مصري. 
اكتسى بعد ذلك شكلا إغريقياء خلال العهد الإسكندري بلا شك وانتقل في هذا الشكل» خلال 
العصر الوسيط» وني نفس الوقت إلى العام الإسلامي وإلى العام المسيحي؛ ونضيف أن قسمه الأكر 
انتقل إلى هذا الثاني بواسطة الأول آي العام الإسلامي”. كما تشهد عليه الألفاظ العربية أوالمعربة 
الكثيرة التي استعملها المرمسيون الأوروبيون» بدءا من كلمة ألخيمياء نفسها“ ((أي الكيمياء 
مفهومها القديم الأصيل لا العامي الحديث)). وبالتالي» فمن التعسف التوسع في هذه التسمية 
لتشمل أشكالا تراثية أخرى» كما لا ينبغي مثلا تسمية قباله غير ميدان الجانب الباطني للملة 
العبرية“. وهذا طبعاً لا يعني عدم وجود ما يكافى المرمسية في تراثيات أخرى» بل هو موجود: 


قارب هذا آیضا مم ما ذکراه حول علاقاث ألروزيكروسائيزم من حيث أصله: مع التصرف الإسلامي. 

ا كلمة كيمياء هذه عربية في شكلهاء لا في جذرها؛ ومن الراجح آلها مشتقة من الاسم كيمي' ))٤۳1(‏ آي الأرض 
السوداء الذي كان يطلق على مصر القديةء وهذا بدل أيضا على أصل هذا العلم. 

© دلالة كلمة قباله هي بالضبط نفس دلالة كلمة أثراث؟ لكن حيث أن هذه الكلمة عبرية فلا داعي عند استحمال لغة 
آخرى غير العبريةء إلى تطبيقها علي أشكال تراثية أحرى غير التي تنتمي إليها هي حخصيصاء فمن الممكن أن تنجم عن 
ذلك التباسات. وكذلك كلمة تصوف' في العربية كن أخحذها للدلالة على كل ما يتسم بطابع باطني وتربوي روحي= 
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حتى أن هذا العلم التراثي الذي هر الشيمياء“ له بالضبط ما يطابقه في تعاليم اشد والتبت 
فإن هذا الاسم يدل على منظومة من التعاليم ترجع إلى هرمس ((وهو المسمى في التراث الإسلامي 
بالني إدريس #)). من حيث اعتباره من طرف الإغريق مطابقا ل طوث المصري؛ وهذا يشير إلى 
ن هذه النظومة متفرعة بالأساس من تعليم خاص بالإمامة الروحيةء لان طوث في دوره المحمثل في 
حفظ وتبليغ التراث: ليس سوى الممثل نقسه مجمع الإمامة الروحية المصرية القديمة: أو بالأحرى. 
لكي يكون التعبير صح هو الممثل لبدأ الوحي فوق البشري الذي يستمد منه ذلك امجتمع سلطته. 
والذي باسمه كان يُصيغ وببلغ المعرفة الروحية ومسالكها. ولا ينبغي هنا رؤية أدنى تناقض مع 
كامل» إلا ومجمع إمامته الروحية: بمقتضى وظيفته التعليمية الأساسسيةء يوفر التريتين معأ على 
السواءء بكيغية مباشرة أو غير مباشرة. وبالتالي فهو يضفي الشرعية الفعلية على التربية الملكية 
فسها بربطها بميدتها الأعلى» كما أن الحكم الزمى لا يمكنه أخحذ شرعيته إلا برسامة پأخذها من 
السلطة الروسحية“. 

وعد ردا التوضيح: فالسۇال الرئيسي المطروح هو التالي: شه المنظومة التي احتفظے 
باسم الهرمسيةء هل بالإمكان اعتبارها مشكلة لمذهب تراثي تام كامل في حذ ذاته؟ والجحواب لا 
يمكن أن يكون إلا بالنفي» لأ المقصود هنا لا يعدو معرفة من نوع كوسمولوجي فقط لا 
ميتافيزيقي» مع التطبيق المزدوج لكلمة كوسمولوجي على العام الكبير ((أي الكون)) وعلى ألعال 
الصغير ((آي الإنسان)) إذ من البديهي في كل اعتبار تراثي» وجود تناسب ولبق بين هاتين 
الوجهتين في النظر. فمن غير المقبول إذن اعتبارالمرمسية - بالمعنى الىذي أخذثه هله الكلمة منذ 
العهد الإسكندري واستمرت في الاحتفاظ به منذ ذلك العصر- مثلةء ولو بصفة تكيقف» للجملة 


=ڼي آي شکل تراڻي مهما كان؛ لكن عندما نستعمل لغة أخرى» بجدر تركها ختصة بالشكل الإسلامي الذي تتمي إليه 
من حيٿ أصلها. 

i‏ منذ الآن ننه على أنه لا بذ من التمييز بين الفيمياء وارمسية وعدم الطابقة بيتهما بكل بساطة. والرمسيةء يحصر المعنى 
هي منظومة تعاليم» بينما الخيمياء تطبيق قط . 

2ا ينظر السلطة الروحية والحكم الزمبي؛ الباب الثاني. 
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الكاملة للتراث المصري» لاسيما وان هذا يتناقض بوضوح مع الدور الرئيسي الذي لعبته الساطة 
الروحية الذي أشرنا إليها آنفاً؛ لكن. والحق بُقالء يبدو أن وجهة النظر الكوسمولوجة في ذلك 
التراث عرفت بالخصوص توسعاً كبيرء حسيما يبدو من المخلفات التبقية منه إلى الآنء وألتي 
يكتنفها عدم الوضوح سواء في النصوص أو في المباني؛ ولا بنبغي نسیان أن لیس بالإمکان بدا أن 
تكون تلك الوجهة في النظر سوى وجهة ثانوية وعرضيةء وهي تطبيق للتعليم المبدئي تي ما مكن 
تسميته ب العام البرزخي الأوسط أي ميدان الظهور اللطيف حيث توجد الامتدادات الجسدية 
الخارجية للفردية الإنسانيةء أو القدرات التي يتعلق تطرٌرها ب ألا سرار الصغرى تخصيصا. 

وقد يكون من الهم» لكته صعب بلا ريب البحث عن كيف آمكن همذا القسم من التراث 
المصري أن ينعزل وحده إن صح القول ويبقى عفوظا بكيفية تبدو مستقلةء ثم يندرج خلال العصر 
الوسيط في العلوم الباطنية الإسلامية والمسيحية (وهذا لا يكن أن يفعله مذهب تراثي تام كامل)؛ 
واندراجه فيهما بلغ إلى حد أن أصبح جزءا مكملا لكل منهماء ووفر هما جملة كاملة من الرمزية 
أضحت بنقلة ملائمة موظفة أحيانا كحامل لحقائق من طراز أعلى. ولا نريد هنا الدخول في 
هذه الاعتبارات التارية المعقدة جداً؛ ومهما كان شأن هذه المسألة الخاصة فإتنا نذكر بان علوم 
الميدان الكوسمولوجي هي التي کانت فعلاء ي الحضارات التراثيةء من اختصاص الكشاطرية أو من 
يكافؤهم» بينما المبتافيزيقا الغالصة كانت» كما ذكرناه سابقاء من خصوصيات البراهمان. وهذاء 
بفعل ترد الكشاطرية ضد الساطة الروحية للبراهمانء أمكن أحينا تشكيل تيارات ترائية منقوصة. 
وختزلة في هذه العلوم وحدها منفصلة عن مبدئها العلوي الغارقء بل كما ذكرناه آنقاء منحرفة في 
الاتجاء الطبائعي» بإنكارها للميتافيزيقا وعدم اعترافها بالطابع الفانوي التابع المميز للعلوم 
الفيزيائية؛ وكذلك إنكارها للأصل الذي يعود إليه كل تعليم تراثي تربوي» لاسيما المخصوص 


وجهة النظر الكوسمولوجية تشتمل طبمأً أيضاً على معرفة ميدات الظهور الجسمائي: لكنها تعتبره با خصوص من حيث 
ارتباطه يدان الظهور اللطيف والنفساني؛ بصفته ميدءا مباشرا له» وهي في هذا تختلف تماما عن وجهة النظر العامية 
للفيز ياء الحديثة. 

7 مثل هذه النقلة هي دوماً مكنة بالفعل» ما لر تنقطع الصلة مع مبدأ علوي مقارق حقيقي. ولقد قلنا أن العملية ارصسية 
نفسها الي تؤول إلى الحصول على حجر الحكمة ((أو الإكسير)): يكن اعتبارها كتمثيل لسيرورة السلوك الروحي ي 
هاته؛ لکن فی هده ا لحالة» لا بتعلق القصد باهرمسية نفسهاء وإتما بصفتها قابلة لتوظيفها كقاعدة لأمر من طراز آخر. 
وهذا بكيفية عائلة لترظيف الحانب الظاهري من التراث كقاعدة لشكل تربوي روحاني. 

من البديهي أننا ناخد هنا هذه الكلمة معناها القديم والاشتقاقي بالضبط. 
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بالكشاطريةء أي أصله الروحي في جوهره (والشروح التي قدملاها كافية في بيان العلاقة الوثيقة بين 
هذا اللإنكار والآخر الذي سبقه)؛ وبالتأكيد. لا نعنى بهذا آن المرمسية تشكل في نفسها مشل هذا 
الانحراف. أو أنها تستلزم أي أمر غير شرعي. إذ لو صح ذلك لكان من المستحيل طبعا اندراجها 
ضمن أشكال تراثية شرعية؛ لكن ينبغي أن نر أن بالإمكان تعرّضها لذلك بسهولة مقتضى نفس 
طبيعتها كلما تهيأت الظروف اللائمة لذلك الالحراف”. وفوق هذا فهنا بصفة أعم» يوجد خطر 
يع العلوم الترائية عندما تطور كغاية في حد ذاتها إن صح القول» فهي بذلك تتعرض إلى فقدان 
النظر إلى ارتباطها بالأصل المبدثي. والخيمياء التي يمكن تعريفها بأنها قشل التطبيق التقنى للهرمسية 
إن أمكن القول» هي فن ملكي حقاء آي آنها منهج تربوي يتلاءم بالأخص مع طبيعة الكشاطرية“؛ 
لكن من هنا تظهر بالتحديد مكانتها الصحيحة في جملة تراث مشكل بكيفية نظامية سوية؛ لم مع 
هذاء لا ب من تجدب خلط وسائل التحقق التربوي الروحي» مهما كانت» مع هدفه. الذي هو دائما 
في النهايةء المعرفة النالصة. 

ومن جانب آخر» ينبغي الحذر التام من التوجه الحاصل أحيانا نحو إقامة مطابقة أو مقاربة 
بين الهرمسية والسحر؛ وحتى إذا كان المقصود من هذه الكلمة معنى بختلف عن معناها الشائع» 
فيخشى حينئذ من هذا التعسّف اللغوي أن ميحدث التباسات سيئة؛ وبالفعل» فإن السحرء معنا 
ا حرفي كما شرحناه مفصلاء لبس سوى أحد أحط العلوم من بين كل تطبيقات العرفة التراثية. ولا 
نرى إمكانية وجود آي فائدة في التذكر به عندما يكون المقصود في الحقيقية أمورا من صنف أعلى. 
رغم كونها لا تزال عرضية. ومع هذا كن أن يكون هنا آمر آخر غير جرد مسالة اصطلاح سيء 
التطبيق. فكلمة سحر في عصرناء ُحدث عند البعض البهارا غريباء وكذا ذكرناه سابقا؛ فإِن الولع 
بمثل هذه الوجهة من النظرء ولو نظريا من حيث القصد فقطء مرتبط هو أيضا بانحطاط للعلوم 
التراثية عندما تنفصل عن ميدلها البتافيزيقي؛ وهذا هو العائق الرئيسي الذي يعترض كل محاولة 
لإحياء أو لإعادة تشكيل مثل هذه العلوم إذا لم يكن الانطلاق من البداية الحقيقية باعتبار ججميع 


ف الغرب حدثت مثل هذه الظروف» خحاصة خلال الائتقال من العصر الوسيط إلى العصور الحدية وهذا ما يقسر 
ظهور وشيوع بعض الانحرافات من هذا الصنف خلال عصر اللهضة كما ذكرناء سابقا. 

لقد قلنا أن الف الملكي' هو محصر العنى تطبيق للتربية المناسية له (آي الخاصة بالكشاطرية)؛ لكن للخيمياء. بالفعل. 
طابع تطبيقي للتعليم البدئي الرمسي؛ ووسائل التربية. باعتبار منحاها ألنازل إن ص القولء هي طبعا تطبيق لنفس 
مبدتهاء ينما بالعكس: من حيث اعتبار منحاها ألصاعد هي قاعدة تتيح الوصول إلى ذلك المبدا. 
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الوجوه» ألا وهي المبدأ نفسه الذي هو ني نفس الوقت» الغاية التي بيترتب عليها كل ما سواها 
حسب مرتبته منها. 

وثمة نقطة أخرى يجدر التاكيد عليهاء وهي البْعد الباطي' الخالص للخيمياء الحقيقية» التي 
هي من نمط نفساني بجحصر المعلى» عند أحذها من حيث تطبيقها الأقرب مباشرة» وهي من طراز 
روحاني عندما تنقل إلى دلالتها العلوية؛ وهذا هو الذي يعطيها في الحقيقة قيمة كاملة من وجهة 
النظر السلوك التربوي. وبالتالي فالخيمياء لا علاقة ها إطلاقا بعمليات كيميائية مادية من آي نوع 
بالمعنى الألوف فمذه الكلمة في عصرنا؛ ومن الغريب أن حمبع امحدثين تقريبا قد آخطؤوا في هذه 
المسالةء سواء منهم الذين آرادوا تنصيب آنفسهم كمدافعين عن الخيمياءء أو الذين بالعكس شنعوا 
عليها؛ وعذر المدافعين أقرب للرفض من عذر المشنعين الذين نم يدعوا حيازة أي معرفة ثراثية. 
ورغم هذاء فمن اليسير أخذ العبرة من الألغاظ التى كان المرمسيون القدامى ينعتون بها النقاخين و 
حراقي الفحم: ٠‏ الذين ينبى حاهم أنهم الرواد الحقيقيون للكيمائيين الحدثين» رغم الإحراج الذي 
يسببه هم هذا الانتساب؛ وحتی في القرن الثامن عشرء م يزل كيميائي مل بيرناتي» يؤکد في کل 
فرصة سنحت له» على الفرق بين الفلسفة المرمسية و الخيمياء المبتذلة. وكما كررناه مرارا بصدد 
طابع الحثالة الذي تتسم به العلوم العامية ((أي الحديغة)) بالنسبة للعلوم التراثية (وهذه آمور آمست 
في منتهى الغرابة بالنسبة للعقلية المعاصرةء وهذا لا بذ من الرجوع إلى التاكيد عليها كل مرة)ء فإن 
الذي تولدت منه الكيمياء الحديثة ليست هي ألخيمباء بتاتاء ولا وجود لعلاقة حقيقية بينهما في 
الحملة لا علاقة أصلا ب ألكيمياء الفو قي “[hyperchimie”‏ التي تيلها بعض اللإخفائين 
الفاضرية" ) وما هي سوی ڏه نشويه أو تحريف هاء ناجم عن انعدام في الفهم» عند عوأم مجردين من 
كل تاهيل تربوي وعاجزين عن التغلغل باي مقدار في المعنى الحقيقي للرموز» فاخذوا الألفاظ 
المستعملة معناها الحرفي» تبعاً لدلالتها الأكثر سطحية وابتذالا؛ ثم اعتقدوا أن المقصود من كل ذلك 
هو عمليات ماديةء فانهمكوا قي تجارب عشوائبتها تزيد أو تنقص. وهي غير جديرة بالاهتمام مسن 


هله الكيمياء القوقية هي تقريباء بالنسبة للخيمياءء مثل عام التدجيم الحديث النعوت ب العلمي بالنسبة لعلم النجوم 
الترائي ا-حقبقي (ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. الباب العاشر). 
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أكثر من وجه على أي حال . وني العالم العربي كذلك على الدوام أ ينظر إلى الخيمياء المادية بعين 
الأهتمام» بل اعتبرت أحيانا كنوع من الشعوذة» وبالعكس لمة تمجيد كبير للخيمياء الباطنية 
والروحية؛ التي كثيرا! ما يطلق عليها اسم كيمياء السعادة”. 

ولا نقصد بهذا القول إنكار إمكانية التحويلات المعدية امجسدة للخيمياء في أعين العامي؛ 
وإتما بنبخي معرفة قدرها الصحيح؛ الذي لا يعدو في الحملة قدر أي تجارب علميةء وعدم الخلط 
بين آمور هي من مستویات متباينة ماما؛ بل قبلا لا نرى لاذا لا يكن تحقيق مثل تلك التحويلات 
بوسائل ترجع ببساطة إلى الكيماء العامية المادية (والكيمياء الغوقية التي أشرنا إليها قبل قليل ما هي 
في الصميم سوى عاولة من هذا النمط) . ومع هذاء يوجد مظهر آخر للمسالة: فالكائن الذي 
أدرك مرتبة التحقق ببعض المقامات العلياء يمكنه مقتضى العلاقة التماثلية بين العا الكبير و العا 
الصغير آن بحدث خارجياً آثارا مناسبة لتلك القامات » وبالتالي فمن المقبول تماما كون البالغ 
لدرجة معينة في تحقيق الغيمياء الباطنية يقدر على القيام بتحويلات معدنية أو غيرها من نفس النمط 
((وهذه الدرجة تناسب القام الروحي الذي يسمى في التصوف اللإسلامي ممقام الكريت الأحمر))؛ 
لكن وقوع مثل هذا بكون كاستتباع عرضي تماماء ومن دون اللجرء إلى أي وسيلة من وسائل 
الخيمياء الادية المزيقة: وإنما فقط بنوع من الإسقاط الخارجي للطاقات التي محملها في باطنه. وهنا 
مرة آخرى» لا بد من القيام بتمييز جوهري؛ فيحتمل أن لا يقع ذلك إلا بتأثير من نمط نفساني» أي 
التصرف بواسطة فعاليات لطبفة تنتمي إلى ميدان الفردية الإنسانية؛ فالحاصل إذن هو أيضاء إن 
شئناء الخيمياء الماديةء لكنها تمت بوسائل ختلفة نماما عن التي تستعمل في الخيمياء المزيفة الراجعة 
حصريا إلى اليدان الجسماني؛ آمًا إن وقع ذلك من طرف كائن أدرك درجة في التحقق أعلى من 
ذلك فيمكن أن يكون تاثيره ناتجا عن تصرف خارجي لفعاليات روحية حقيقية؛ مثل ما محدث في 


1 لا بزال يوجد هنا وهناك خيميائيون مزيفون من هذا النصفه ولقد عرفنا بعضا منهم لي الشرق وفي الغرب؛ لكن يكن 


باه . 
13 توجد با لخصرص رسال للغزالي تحمل هذا العتوان ((وكذلك عنوان الباب 167 من الفترحات الكية للشيخ الأکر اہن 
العربى))۔ 


نذكر في هذا الصدد أن النتائج التطبيقية التي حصلت عليها العلوم العامية الحديثة لا تبرر باي كيفية وجهة نظر هذه 
العلوم نفسها ولا تة تضفي عليها شرعية» كما آنا لا تبرهن على قيمة النظريات التي صاغتهاء وهي التي لا علاقة ها بها 
إلا بصفة اتفاقة حضة. 
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المعجزات' الواقعة في الأوساط الدينيةء وقد ذكرنا حوطهما كلمات في ما سبق. والفرق بين هاتين 
الحالتينء يشبه الفرق الذي يفصل ألرقية الشرعية عن السحر (ونكرر مرة أخرى» أن المقمصود هنا 
ليس هو السحر بالمعنى الحرنيء وإلّما نذكره من حيث المماثلة فقط). إذ أن هذا الفارق في الجملة 
- هو نفس الفارق بين الميدان الروحاني والميداني النفساني؛ وإذا كانت الآثار الظاهرة هي نفسها في 
کلتی الخحالتین. فان أسبابها محتلفة في الصميم عن بعضها البعض. ونضيف أن الحائزين حقا على 
مثل تلك القدرات ٠‏ يستنكفون من إظهارها لينبهر بها الناس» وهم لا بوظفونها لحصول أي 
مطلب إلا في حالات استشناثية خاصة عندما تطرا اعتبارات أخرى جعل ذلك التوظيف مشروعا 
ومىرر. 
ومهما کان الخحال» فالذي لا پنبغي آبدا صرف النظرعنهء ويوجد موقعه في القاعدة نفسها لكل تعليم 
تربوي حقاء هو أن كل تحقق جدير بهذا الاسم هو أساسيا من طراز داخلي باطي» حتى إن كان 
فابلا لإحداث ارتدادات من أي نوع قي الخارج. ولا يكن للإنسان أن مجد مبادئ هذا التحقق إلا 
في داحل ذاته» وإئما يمكله ذلك لاله يحمل في ذاته ما یناسب کل موجود إذ لا بد من تذكر ما تدل 
عليه العبارة الإسلامية: الإنسان رمز الوجود؛ وإذا استطاع النفوذ إلى مركز ذاته» فإئه يدرك المعرفة 
الكليةء مع كل ما تستلزمه من استتباعات» ف من عرف نفسه عرف ره“ وبالتالي فهو يعرف 
جیع الأشياء في الرحدة العظمى للمبدا الحق ذاته » انحيط إحاطة في غاية الكمال بكل حقيقة. 


بدون مبالغة يمن هتا استعمال كلمة قدرات ۴0۷01“ معني قدرات حارقة للعادة ((أو كرامات)) لأئها تابعة 
لقام باطني حقق به الكائن. 

ف التراث الإسلامي نجد أمثلة واضحة جدا على ما نشير إليه هناء فقد قيل أن سيدنا علي جب وكرم وجهه. كانت له 
معرفة كاملة با لفيمياء في جميع مظاهرها يا فيها المظهر الذي يرجع الى إحداث آثار خحارجية كالتحريلات المعدنية: لكنه 
رفض على الذوام استعمال أدنى شيء منها. ومن جهة أخرى. يحكى أن سيدي أبو الحسن الشاذلي ي خلال إقامته 
بالاسكندرية حول كمية كبرة من المعادن البتذلة إلى ذهب بطلب من سلطان مصر الذي كان في حاجة ماسة له؛ لكنه 
فعل ذلك من دون اللجوء إلى أي عملية خيميائية ماديةء ولا إلى أي وسيلة من عط نقساني» وإنما ققط بفعل بركته 
«(الربانية)) ((وكذلك الشيخ الأكر عيبي الدين بن العربي ذكر في الباب 26 التصرق بأسرار الحروف وأعدادها ثم قال 
عن التخصصين في هذا العلم التراثي الأصيل: أولولا آي آليث عقدأً أن لا يظهر متي أثر عن حرف لأريتهم من ذلك 
عجیا)). 

هذا الحديث التبوي سبق الاستشهاد به. 
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الباب 42 
الفرق بين التحول والتجوهر في التحقق الروحي 


ثمة مسألة ترجع مباشرة أيضاً إلى المرمسيةء وهي مسالة التعمير ((أي امتداد العمر إلى 
أجل طویل جدا)) ال اعثرت كإحدى سمات الروزكروا الخحقيقيتين» ويوجد الكلام حوهاء بشكل 
آو باحر في جميع التراثيات ((وفي التراث الإسلامي» يقال أن الواصل إلى مقام الشرب من ماء عين 
الحياة تد عمره إلى أجل غير عحددء ومن الأنبياء الذين ظهروا بهذا الام سيدنا إدريس هة المقيم 
بجسده حيا في سماء الشمس القطبية الرابعة» وهو هرمس الآول» وكذلك سيدنا عيسى ا في مسأء 
عطارد الثانية» وفي الأرض سيدنا إلياس وسيدنا الخضر عليهما السلام))؛ وئيل هذا التعمير يعتبر 
عموما مشكلا لحد أهداف الخبمياء ومندرجا في الخاية نفسها لعملية الحصول على حجر الحكمة 
((أو الإكسر))"“ وله دلالات عديدة ينبغي مُراعاة التمييز الحيّد بين بعضها البعض» لألها في 
الحقيقة ترجع إلى مستويات ختلفة جدا من بين إمكانيات الكائن. والمعنى المباشر الأقرب» لكتّه 
والحق يقال بعيد عن أن يكون هو الأهم» هو طبعا امتداد الحياة الجسمانية؛ ولكي تُفهم هذه 
الإمكانيةء بجدر الرجوع إلى التعليم الذي ينص على أن مدة الحياة الإنسانية تناقصت تدر ييا خلال 
ختلف أطوار الدورة الزمنية التي قطعتها البشرية الأرضية الحالية منذ بداياتها إلى العصر الراهن. 
وإذا نظرنا إلى سيرورة السلوك الروحي» في مرحلته الخاصة ب الأسرار الصغرى نجدهاء إن صح 
القول» تصعد بالإنسان عر مجرى تلك الأطوار» كما سبق ذكره» يث تقوده انطلاقا من الوضع 
ا لحاضر ثم من القريب فالأقرب. إلى أن فضي به إلى مقام الفطرة الأصلية الأول؛ وبالتالي فهي 
بذلك تجعله حائزأء في كل طورء على جيع إمكانيات امقام المناسب هذا الطورء با فيها إمكانبات 
حياة أطول من حياة الإنسان العادي المعاصر.وأما كون هله الإمكانية تتحقق فعلياً آم لاء فهذه 


أ حجر الحكمة هو في نفس الوقت» وفي مظاهر أخرى. إكسير الحياة الممتدة والطب الكلي ((وقد رمز الشيخ الأكبر ابسن 
العربي إلى سيدنا إدريس» أو هرمس افرامسةء عليه السلام باسم مداوي الكلومءوذلك في الباب 15 من كتابه 
الفتوحات الكية . ويحذف الحروف المكررة يصبح اسمه مداو كلي وعدد هذه الكلمة جحساب الجمل هو 111 عدد 
كلمة قطب أو كافي أو الحسيب)). ١‏ 

ينظر أهيمئة الكم وعلامات آخر الزمان؛ الباب 23. 
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مسالة أخحرى؛ وبالفعل» فإئه يقال عن الحائز حقا على خحاصية تمديد حياته ((وهذا طبعا بإذن الله 
تعالى ومشيثته السابقة)). أله عموما لا يفعل ذلك إلا إذا وجدت أسباب من نوع فريد جدأ لأن 
هذا التمديد ل تعد له أي أهمية حقيقية بالنسبة إليه (مثله مثل التحويلات المعدنية وغيرها من 
التأثيرات من هذا النمط بالنسبة للقادر على تحقيقهاء وهي في الجحملة ترجم إلى نفس النوع من 
القدرات)؛ بل يرى أن من الأولى عدم تعطيل سيره بالوقوف في هذه المراحل الى لا ترال تحضرية 
وبعيدة جدا عن الغاية الحقيقيةء إذ التصرف بمثل تلك النتائج الثانوية والعرضصية لا يكن أبدأء في 
جيع الدرجات إلا آن تلهي السالك عن ما هو جوهري. 

ومن جانب آخرء في تراثيات مختلفةء يقال أن مدة اياة الجسمية لا يكن في أي حالة أن 
تتجاوز آلف سنةء فهذا يمكن أيضأً أن يعزز حصر إمكانية تمديد العمر داخل إطارها الصحيح» ومن 
غير المهم أخذه هذا العدد بالمحنى الحرفي أو أن له بالأحرى دلالة رمزيةء لأ الذي ينبغي اعتباره 
بالخصوص هو دلالته على أن تلك المدة حدودة على آي حال وبالتالي فابتغاء الحصول على خلود 
جسماني' مزعوم ((أي في الخياة الدنيا)) لا مكن أن يكون إلا وهماً تام . وسبب هذا التحديد في 
الصميم» يسهل فهمهء فحيث أن الياة الإلسانية تشكل في حد ذاتها دورة مائلة لدورة الانسانية 
باعتبار جلتهاء فالزمن يتقلص إن صح القول بالنسية لكل كائن بقدار ما تتناقص إمكانيات وضعه 
ا لجسماني“ *؛ فبالضرورة إذن الوصول إلى اللحظة التي يؤول فيها زمنه إلى نقطة» إن أمكن 
القول. وحينئذ لن جد الكائنء بالعنى الحرفيء في هذا العام آي مدة زمنية يكن له أن يعيشها بعد 
ذلك ولا بېقی لدیه من منفذ سوی الانتقال إلى وضع آخر يخضع إلى مواصفات أخرى غير 
مواصفات الوضع الجسماني ((آي ينتقل من الدنيا إلى البرزج حيث يمكث إلى يوم البعث والنشور 
بقيام الساعة))؛ وليس هذا الوضع الجديدء في الحقيقة» سوى أحد انماط الفردية البشرية الخارجة 
عن اللمط الجسماني. 

وهذا يقودنا إلى النظر في الدلالات الأحرى لل تعمير التي تعود فعلا إلى إمكانيات غير 
التي يختص بها الوضع الحسماني؛ لكن ينبغي في البداية التوضيح الدقيق للفرق بين التحول و 


لقد تعرفنا على بعض الدارس التي يقال عنها باطنية وتهدف فعلا إل الحصول على الخلود الحسمائي؛ والذي ينبغي 
2 من المعروف عند العموم أله كلما تقدم بالإئسان العمرء كلما بدت له السنون متسارعة في جريانهاء وهذا يعني أن 
مدتها الحقيقية بالنسبة إليه تتناقص أكثر قأكثر. 
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التجوهر؟؛ وسنأخذ دوما كلمة تجوهر (ع21 )transformation ascend‏ بمعناها الا شتقاقي 
الضبوط ((ني الفرنسية)) وهو الانتقال إلى ما وراء الشكل؛ وبالتالي» لا كن أن يقال عن الكائن 
آله تجوهر' إلا إذا انتقل فعليا إلى وضع متعال عن التفردية (لأنٌ كل وضع فردي مهما كان يتميز 
ہالشکل› مقتضى نفس فرديته)؛ فالمقصود إذن هنا هو تحقق ينتمي أساسيا إلى الأسرار الكبرى. وآمّا 
الجسم نقسه فان تجوهره لا يمكن أن يكون غير نقلة من نوع مبدئي؛ وبعبارة آخرى» ما يكن 
تسميته با لجسم آلمتجوهرء هو ججصر المعنى الإمكانية الجسمية المنعتفة من القيود الحاصرة لوجودها 
ضمن اللمط الفردي (وهيٴ کڪل اتحصارء ذات طابع سلي حض)» وبانعتاقها تسترجع بالضرورة 
مرتبتها في التحقق الكلي للكائن» مثلها مثل كل الإمكانيات الأخرى". ومن البديهي ان في هذا 
التحقق يوجد شان يتجاوز كل تصرّر ممكن لل تعمير (الزمني)» لأله بمقتضى التعريف نفسه يستلزم 
مدَة زمنيةء وبالتالي لا كن أن ينف» حتى في أقصى امتداد يمكن أن يبلغهء إلى ما وراء ألدومة 14) 
jJi perpétuité)‏ مثية أو الاستمرارية الدورية اللاحددة؛ بيتما في المقابل» في هذه الحالة الأخرى 
أي حالة التجوهر' فالمقصود هو رجوع إلى ا لجال المبدئي» وبالتالي عودة إلى أحد نعوته الأساسية آلا 
وهي: الأبدية؛ فب التجوهر نحن إذن من وراء كل ديمومةء ولسنا ملحصرين في آي ديومة كانت؛ 
مهما كان امتدادها اللاعدد الممكن افتراضه. 

واا ألتحو ل" (107) 1۲۵18۳1013 14) فبالعكس» ليس هو مجصر المعنى سوى تغير في 
الوس داخل ايدان الميّز بالشكل والذي يشتمل على جلة الأوضاع الفردية بكاملها؛ آو بحبارة 
أبسطء هو تغيّر حاصل لنمط الميئة داخل ايدان الفردي البشري» وهي الحالة الوحيدة التي مجدر 
اعتبارها في الواقع؛ وبالتالي فإننا نعود بهذا التحول إلى الأسرار الصغرى التي تنتمي إليها بالفعحل 
الامكائيات الخارجة عن النمط الجسماني» والتحقق بها مكن أن تتضمَنه كلمة تعمير» لكن بمعنى 
يختلف عن الذي اعتبرناه في البداية والذي [ يتجاوز اللمط الخسماني نفسه. وهنا مرة آخری» لا پد 
من ألقيام بتمييزات» تبعا لاعتبار امتدادات الفردية الإنسانية أو لاعتبار التحقق بمقام كمال هذه 


إئه المعئى اللوي لل بعث' ولد جسد الجید) حتی إن کان آيضا بالإمكان استعمال هذه الكلمات للدلالة على آمر 
بحصل» في الواقع» لي امتدادات الوضع البشري فقطء لكنه يتناسب بكيفية ما مع تلك القائى من الطراز المبدئي؛ فهر 
ها کالانعکاس؛ وهذه هي با لخصوص حالة بعض الإمكانيات المرتبطة ب مقام الفطرة الأصلية الأول كما سثراه بعد 
قلیل. 

2 بالفعل لا جدوی أصلا من اعتبار الانتقال إل أوضاع فر دية آخحری» إذ أن كمال الرضع الإنساني نفسه تيح الوصول 
المباشر إلى المقامات فوق الفرديةء كما شرحناه سابقا. 
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الفردية في مقام الفطرة الأصلية الأولى؛ وبدء! من الإمكانيات الأقل سُمواء نقول أن في بعمض 
الحالات. وبكيفيات خاصة ترجع إلى المرمسية تخصيصا أو إلى ما يكافؤها في تراثيات أخرى (لأن 
القصود هنا معروف لاسيما في التراثيات اهندوسية وتراث الشرق الأقصى)ء يمكن تصور إمكانية 
تحول وتلطيف للعناصر نفسها المؤلفة للجسم» بجيث تنتقل إلى هيئة خارجة عن الكثافة الجسمانئية. 
وحينئذ يكن للكائن أن يتواجد في أوضاع أقل انحصارا من أوضاع اليدان الجسمي» لاسيما بالنسبة 
للامتداد الزمني: وي مثل هذه الحالةء يخيب ألكائن ني حظة معينة من دون أن يترك ورأءه أي أثر 
لجسمه؛ وفي ظروف خاصة» يمكنه أن يعود إلى الظهور مؤقتا في العام الجسماني» بسبب التداخلات 
القائمة بين هذا العام والأنماط الأخرى للوضع الإنساني؛ وبهذا يمكن تفسيرٌ الكثير من الوقائم التي 
بسرع الحدثون طبعا إلى نعتها ب الخرافات؛ مع لها في الواقع تتضمن نصيباً من الحقيقة“. وني هذا 
لا ينبغي رؤية أي أمر علوي مفارق بالمعنى الحقيقي للكلمةء إذ المقصود لا يعدو إمكانيات بشرية. 
والتحقق بها لا فائدة منه إلا عند الكائن الذي تجعله قادرا على القيام ب مهمات خاصة؛ وما عدا 
هذه الحالةء فالحاصل في الحملة هو جرد ألتفاتة خارجة عن المقصودء وهو توقف طوله يزيد أو 
ينقص خلال السير في الطريق الذي ينبغي في الحالة السوية آن يفضي إلى إحياء التسحقق ب المقام 
الفطري الأصلي الأول. 

والذي بقي علينا الكلام حوله الآنء هو بالتحديد بيان إمكانيات هذا المقام؛ فالكائن 
احق به أصبح تقديريا حائزاً على الانعتاق' كما ذكرناه سابقاء وبالتالي يمكن أن يقال عنه أنه 
تجوهر؟ ويمكن طبعاً أن لا يكون هذا التجوهر محققا فعلياًء إذ أن صاحبه م يخرح بعد من الوضع 
البشري الذي تحقق بكمال مقامه لكنه م يتجاوزه؛ لكن الإمكانيات التي حازها عندئذ تعكس وقثل 
سبقا إن صح القول» إمكانيات الكائن التجوهر' حقاء إذ في مركز الوضع الإنساني تنعكس مباشرة 
بالفعل المقامات العليا. والكائن المتمكن في هذا المركز يحتل حقا مكانة مركزية بالسبة لحميع أحوال 
الوضع الإنساني؛ فهو مع أئه لم يتجاوزهاء يهيمن عليها رغم ذلك بكيفية ماء بدلا من آن يخضع هو 
فيمنتها كما هو حال الإنسان العادي؛ وينطبق هذا با لخصوص على ما يتعلق بالوضع الزماني 


1 ببدو أن هذه هي بالنصوص حالة بعض ال سيدها (5ة1لل1؟) في اند حسبما يظهر من الأوصاف الي تعطى 
لقامهم. فهم يون في أرض أخرى» آي في إحدى الأراضي (دويبا) التي تظهر على التتالي في الخارح الحسوس خلال 
عن اسم سن ادان الإلساني. 
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وبالوضع المكاني"" ومن هنا بامکانه إذا أرادء أن تقل إلى وقت معيْن من الزمان: كما بإمكانه 
التحرّل إلى حل" ععدد في المكان“. وهذه الإمكانية مهما بدت غريبةء ما هي رغم ذلك إلا نتيجة 
مباشرة للرجوع إلى مركز الوضع الإنسائي. وإذا كان التحقق الكامل بهذا المقام هر من 
حصو صيات الروزكروا الحقيقيين يمكن حينئذ فهم حقيقة التعمير المنسوب إليهم بل إن له دلالة 
أعلى من ما تو حي به الكلمة في أول وهلةء حيث آله بالتحديد انعكاس قي اليدان الإنساني للأزلية 
المبدئية ذاتها. وفي اجرى العادي للأمور» يمكن أن لا تظهر هذه الإمكانية بأي كبفيةء لکن الكائن 
الحائز عليها متحقق بها بكيفية دائمة وثابتةء ولا أحد يكن أن يسلبها منه» ويكفيه أن نسحب من 
العا الخارجي عائدا إلى داخل ذاتهء كلما أراد ذلك ليجد على الدوام عين الود الحقيقية في مركز 


غين داته. 


٠‏ حول رمزية متتصف الأزمنة والعلاقات القائمة في هذا الصدد بين وجهيي النظر الزمانية والمكانية ينظر باطنية دانتيه 
ص87-78. 

هذه الإمكانية التعلقة بانكان هي التي يطلتق عليها اسم أطي المكان (6ا11011.i).‏ وهي انعكاس لل إحاطة المبدثية 
((أي قوله تعالى: وهو معكم أيدما کندم)): كما أن الامكانية المناسبة هما والنعلقة بالزمان ((ويطلق عليها طي الزمان)) 
هي انعكاس للأزلية وما تستلزمه جوهريا من التراقت الطلق ((قي الآن الدائم الذي لا ينشسم)). 
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لباب 43 
حول مفهوم 'الصفوة 


تو جد كلمة كثبرا ما استعملناها في مناسبات أخرىء وينبغي علينا هنا أيضا توضيح معتاها 
بالوقوف بكيفية أخحص في وجهة نظر روحية باطنية بحصر المعنى؛ إنها كلمة الصفوة (ع111)'[) التي 
وطلفناها للدلالة على أمر ل يعد له وجود في الوضع الراهن للعالم الغربي» والذي تشكيلهء أو 
بالأحرى إعادة تشكيله» تبدو لنا كشرط أول وأساسي لكل تقويم روحي عرفاني ولأي إحياء 
تراثي'. ولا بد من القول بان هذه الكلمةء هي أيضا من بين الكلمات التي تعرضت في عصرنا إلى 
تسعف غريب وإفراط في استعماطاء إلى حد تطبيقها بأبسط كيفية مبتذلة على أمور لا تشترك في 
شيء مع ما ينبغي تطبيقها علیه؛ وما نهنا عليه في سياقات أخرى؛ فن هذه التحريفات تأاخذ في 
كثر من الأحبان هيئة كاريكاتور حقيقية وشاكاة زائفة ساخرة.» خحاصة إذا كان المقصود كلمات كان 
اء قبل أي تحريف عامي» نوع من القداسة في استعماها التراثي؛ وهذه هي» كما سنراه الحالة 
التعلقة بكلمة صفوة. ومثل هذه الكلمات ترتبط بكيفية ماء بصفتها مصطلحات تقنية مع الرمزية 
التربوية نفسها؛ والرمز لا يفقد حقيقة ما هو عليه عندما يستحوذ عليه العوام أحيانا مع عجزهم عن 
فهمهء وتحريفهم لدلالته وتطبيقه بكيفية غير مشروعة. وبالتالي فالتعسف الذي تخضع له الكلمة لا 
يشكل بتاتا سبباً جبرنا على تجنب استعماطا؛ ولو كان الأمر كذلكف فإننا بالنظر إلى الفوضى العارمة 
الي تخضع ها اللغة المعاصرة. لا نكاد نستبين ماذا يكن أن يبقى في النهاية من الألفاظ في متناولنا. 

ولما استعملنا كلمة الصفوة كما ذكرناه قبل قليل» لم تظهر لنا حينذاك كم هي منتشرة 
التصورات الناطتة المطبقة عليها عموما ورا لم تكن فعلا ني ذلك الوقت ثل هذا التفشي الذي 
هي عليه الپوم» حيث أن تفاقم حطر هذا كله في تسارع مستمر كما هو مشهود؛ وبالفعل» ] يكثر 


ینظر کتابنا شرق وغرب' وكتابنا آزمة العام حديث. 

۳ کا تهنا سابقا على تحريف من هذا النوع وهو بالأنصوص من خلف القول. وذلك في موضوع كلمة "عام عله" ((آيې 
السالك الراصل))؛ وكلمة ”0٤ا١“‏ تفسها ((آى التربية الروحية العرفائية)) هي أيضا ۾ تسلم من هذه 
التعسفات إذ أي البعض يعبر بها البوم عن التعليم الابتدائي البسيط لأي علم عامي» حتى ننا نرأها مرقومة في عناوين 
كتب لا تعود. في الواقم: إلا للنشر المبنذل الأشد انحطاطا. 
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الكلام أبدا عن الصفوة في كل لحظة ومن كل جائب. إلا عندما أمست غير موجودة. ومن البديهي 
أن ما يقصد هنا تسميته بهذه الكلمة ليس هو أصلا الصفوة بمعناها الحقيقي. بل ثمة ما هر أدهى: 
لقد وصل الحد الآن إلى الكلام عن الصفوة كلفظة برعم آنها تشمل كل الأفراد الذين يتفوّقون ولو 
قليلا جدا على متوسط آي تجمع مهتم بلشاط ماء حتى إن كان في حد ذاته الأكثر انحطاطا والأبعد 
عن كل مستوى معرني مُعتير". ولنلاحظ في البداية أن صياغة جمع هذه الكلمة هنا يتناقض حقا مع 
النطق: فمن دون الخروج حتى عن جرد وجهة نظر عاميةء يمكن سبقا القول أن هذه الكلمة هي من 
بين الألفاظ الي لا تقبل صيغة الجمعء لأ هاء إن صح القول دلالة تفضيليةء أو لألها تستلزم 
مفهوم آمر هو» مقتضى نفس طبيعته» لا يقبل التجزءة والقسمة؛ لكن» بالنسبة إليناء مدر هنا 
التذكر ببعض الاعتبارات الأخرى من طراز أعمق. 

وقد استعملنا آحياناء لزيد من التوضيح ولتجنب كل سوء فهم حتمل» عبارة الصفوة 
العرفانية؛ لكن» والحق بقالء يوجد فيها تقريبا نوع من الحشو اللغوي» لأله لا يمكن تصور صفوة 
غير صفوة عرفائيةء آو إن شئناء صفرة روحانية» فهاتان الكلمتان متكافثتان عندناء حالما نرفض 
رفضاً مطلقا حلط العرفان الحقيقي ب العقلانية. والسبب هو أن التمييز الحدد للصفوة مقتضى 
التعريف نفسهء لا يكن أن يتم إلا من أعلى آي إلا باعتبار أاسمى إمكانيات الكائن؛ ومن المسير 
التيقن من هذا بالتامّل قليلا في المعنى الحرفي للكلمة كما يظهر مباشرة من اشتقاقها. وبالفعل» فان 
الذي يعطي لكلمة صفوة (”عاذا“) كل قيمتهاء في الاعتبار التراثي تخصيصأء هو اشتقاقها من 
لفظة مصطفى )1٠”(‏ ((وقد وردت مشتقات كلمة الاصطفاء في القرآن 15 مرة))؛ ونقول 
بوضوح أن هذا هو الذي دفعنا إلى تفضيلها على غيرها في الاستعمال؛ لكن لا بد أيضاً من مزيد 
بيان للدلالة التي ينبغي فهمها منها”. ولا نبغي اعتقاد أننا سنقتصر هنا على المعنى الديني 
الظاهري الذي يفهم منها عادة عند الكلام عن المصطفينء حتى إن كان بالتأكيدء قابلا بيسر لنقللة 
غاثلية ملائمة إلى ما هو مقصود بالفعل؛ لكن ثمة آمر آخرء يمكن أن نجد إشارة له حتى في العيارة 
الإنجيلية المشهورة وهي كثيرا ما يُستشهد بهاء لكن رجا يبقى فهمها منقوصاء وهي ألمنادون كثرء 


في لغة الصحافيرن» توجد حتى عبارة صفوة رياضيةء وهذا هو أحط ما يكن أن يصل إليه التعسّف الذي تخضع له كلمة 
طعا ليس علينا هنا أن نشتغل بالتصورات الاجتماعية العامية ل اختيار' منبثق من انتخاب عام؛ أي حاصل من أسفل' 
ويزعم تفريع الأعلى من الأدنى: بعكس كل مفهوم للم حقيقي من الدرجات. 
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والمصطفون قلة. وفي الصميم. يكن القول أن الصفوةء في فهمناء تمغلل جاعة الحائزين على 
وجوه الاعتبار» الناس كلهم منادونء بمقتضى الكانة المركزية التي يتمتع بها الكائن الإنساني في هذا 
الوضع الوجودي» وبها يتميّز عن جيع الكائنات الأخرى الموجودة كذلك في نفس هذا الوضع” . 
غر أن الحصطفين قلة. و أوضاع العصر الرأهن؛ أحصرت شل القَلة امحصارا لم تبلغه من قبل أبدا 
, : ي و وو ےو ر r‏ 
((قال الله تعحالى في سورة الواقعة: # والشبقون السرقون ج اولتيك المقربون ري فى جعت 
س اھ ار فد ب ا راي کے ر : 
اميم ج تله من آلأولينَ ر وقليل هَن آل خرين)) . ويعكن الاعتراض على هذا بالقول إن 
هذه الصفوة لا تزال موجودة في الواقع» لأله مهما قل عدد المؤهلين» بالمعنى الروحي للكلمة. فلا 
يزال رغم ذلك يوجد عدد منهم وقيمة الكم هنا لا تهم كثيرا؛ وهذا القول صحيح لكنهم لا 
مثلون إلا صفوة تقدبرية نظرية أو إن أمكن القول. لا يمثلون إلا امستعدادا لإإنشاء صفوة؛ وقيل 
إنشائها الفعلي» ينبغي قبل كل شيء أن محصل عندهم هم آنفسهم الوعي با هم له مؤهلون. ومن 
جالب خر وکا شر حتاه سايقا فا لۇ هللات التربوية: حخسبت مواصفاتها من حت الاعتبار التق 
للكائن الإنسانى؛ إلا أن هذا لا يغيْر شيا إطلاقا في تعريفنا للصفوة؛ فمهما كانت المؤهلات في حد 
ذاتهاء فاعتبارها تعلق دوماً أساسياً بالحصول على تحقق عرفاني وروحائي» وهنا في النهاية تكمن 
العلة الوحيدة لوجودها. 

وفي الحالة السويةء يكن لكل من هم هكذا مؤهلون أن مجصلوا على التربية الروحية:؛ 
وحيث أن واقع الحال ليس على هذا المنوال فالعلة في الجملة ترجع حصريا إلى الوضع الراهن 
للعالم الغربي؛ وني هذا الصدد» فن فقدان الصفوة الواعية با هي عليه من التاهيل» وغياب 
التنظيمات التربوية الهيئة لاستقباهاء يبدوان كظاهرتين مترابطتتين برباط وثيق» بل متلازمتين نوعا 
ماء وهذا ريما من دون وجود ما يدعو إلى التساؤل عن من هو المتسبب منهما في الآخر. لكن»ء من 


لا تقتصر صحة هذا على ما يتعلق بالعال الجسماني قط وإنما يصح أيضا على ما تعلق بأاطيثات اللطيغة التتمية إل 
نفس میداب الوجرد الغردي. 

يكن القول أن الحركة الدورية أهابطة (لتاريخ المشرية) تقتضي بالضرورة تلاقصا مستمرا لعدد الصطفين؛ ومن هنا كن 
فهم ما تعنيه العبارة التراثية الى تنص على أن الدورة الزمنية الراهنة ستنتهي عندما يكمل عدد المصطفين. 

من البديهي أن كل ما يتعلتق بالصفوةء لا ينبخي أبداً اعتبار كونها مسالة كم وإنما هي مسألة كيف. 
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ناحية أخرى» من البديهي أن التنظيمات التربوبةء التي هي حقا كما ينبغي آن تكون عليه تماماء 
ولیس فقط جرد لفات لا كانت عليه قدياً انحطاطها يزيد أو ينقص؛ لا كن أن بعاد إنشارها إلا 
إذا وجدت عناصر حائزة. ليس فقط على استعداد مبدئي ضروري كشرط مسبق وإئما أيضا 
المواصفات الفعلية التى بحددها الوعي بهذا الاستعداد؛ وذلك لأن هؤلاء هم الذين عليهم قبل كل 
شيء أن بتطلعوا ويطمحوا في تربية روحية؛ وأمّا الظن بان هذه التربية هي التي يتبغي أن تطلبهم 
وتاتي إلبهم من غير وجود لذلك الطموح» فهو قلب للعلاقات السوية. فالطموح ((أي صدق 
الطلب)) هو بالأساس أول مظهر الة المريد الفعلية التي يشترطها كل ما هو حقا من طراز تربوي 
روحي. وهذا فإن إعادة إنشاء الصفوةء هو هنا الشرط الأول الذي ينجر عنه الباقي كلهء ونقصد 
الصفوة الواعية بإمكانياتها التربويةء حتى إن كانت كامنة غير متطورة ما( محل ارتباط تراثي 
نظامي سوي؛ ومثل هذا الإنشاء مثل ضرورة تحضير مواد البناء التي نيا سبقا قبل إقامة البتى» مع 
ألها طبعاً لا تؤدّي دورها إلا عندما تجد مكانها في المبنى نفسه. 

وبافتراض حصول انخراط في التربية وهذا عند الارتباط اخقيقي ر ب سلسالة ‏ تراثية محصل 
عليه المتتمون للصفوة؛ فقد بقي أيضا بالنسبة لكل واحد منهم» اعتبار إمكانية السير في السلوك 
الروحي إلى مدى يزيد أو ينقص. أي الانتقال ولا من التربية التقديرية ((أو البرك والانتساب)) 
إلى التربية الفعلية» ثم التحقق ضمن هذه الأخيرة بهذه أو بتلك من الدرجات ال يزيد سموّها آو 
ينقص» تبعا لإمكانياته الخاصة. وبالتالي» فإن الترفي من درجة إلى OOS‏ 
تسميته بصفوة داخل الصفوة نفسها" ومن هنا تكلم البعض عن أصفوة الصفوة ((وهو ما يعبر 
عنه في التصوف اللإسلامي ب خاصة الخاصة ثم خلاصة خحاصة الخاصة)): sS‏ 
اعتبار طبقات متتالبة من الخواص وصفوة الخواص» وعدد آفرادها بتناقص كلما ازداد الترقي نحو 
الأعلى' تبعاً لنفس المبداء وهي تتناسب في الحملة مع تلف مراتب سلم الدرجات الروحية ((أو ما 
يُسمى في التصوف ممدارج السلوك. أو بدوائر ديوان الولايةء أو بطبقات ديوان الصالين)) "؛ 


لقد بقيت إشارة واضحة إلى هذا المعنى في ماسونية القرن اللامن عشرء عندما كان يحصل الكلام على إنشاء منظومة 
للدر جات العليا في داخل عفل عادي. 

۳ وطبعاء ليس المقصرد من هلا بتاتا صفوات ختلفة: وإتما هي درجات في نفس الصفوة الوإحدة. 

بهذا العنى توجدة كلمة ”٠ف“‏ مثلاء في تسمية بعض الدرجات العايا لشعائر الماسونية ويقينا هذا لا يعني آنه دوما ع 
الأستقاظ بالوعي ا حقيقي لدلالتها ولكل ما نستلرمه حقيقة. 
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وهكذا؛ من القريب إلى الأقرب» يكن الصعود إلى أطبقة الاصطفاء القصوى ((أي مقام القربة)): 
وهي التي ترجع إلى التمكين ني مقام الولاية الربانية الكبرى (”41اصع 2 )٠”‏ أي التحقق الكامل 
بالغاية العليا لكل تربية روحية؛ وبالتاليء فن المصطفى بالمعنى الأ للكلمةء أي الذي يكن أن 
يطلق عليه اسم اللصطفى الكامل ((أو المقرب السابق))» هو الذي بلغ في النهاية إلى تحقيتى الوحدة 
العظمي ”'. 


f‏ هة أ أ واد ٤‏ التراثٹ ا ل سالاميى: شي سن أسجاء اني ۲ وعندها تستعصل هذه اللي لد “نة على غاي السمو 
فهي فعلا ترج إلى الاسان الكامل. 
29 


الباب 44 
حول سلم التريية الروحية (( أو مدارج السالكين )) 


هذا الذي ذكرناه أخيرأء بصدد سْلم مدراج السلوك يجحتاج إلى مزيد من التوضيح من 
بعض الوجوه» لان في هذا الموضوع» كما هو الحال في كثير من المسائل الأخرى» تحدت التباسات 
متكررة» ليس في العام العامي الخالص فحسب. ولا داعي في هذا للاستغراب» وإلما تحدث بصفة 
أو بأحرى» عند الذين بنبغي في احالة السوية أن يكونوا أكثر اأطلاعا على ما هو مقصود. ويبدو أن 
كل فكرة عن سْلم الدرجات» حتى خارج ميدان التربية الروحيةء قد أمست معتمة في عصرنا 
بالخصوص» وصارت من بين المفاهيم الى تهاجها بكل شراسة إنكارات العقلية الحديشة؛ وهذاء 
والحق يقال» يتفق مع طابعها المضاد آساسيا للتراث»ء وهو في الصميم» الطابع الذي تئل فيه 
المساواتية ببساطة أحد مظاهره. والذي لا يقل غرابةء ويكاد آن لا بُصدق» عند من له أدنى ملكة 
للتامل» هو رؤية هذه آلمساواتية" مقبولة بصراحةء بل معلن عنها مع الإلحاح» من طرف أعضاء 
لتنظيمات تربوية الى مهما كانت منقوصة آو حتى منحرفة من عدة وجوه لا تزال حتما رغم ذلك 
حتفظة على الدوام بنوع من التشكيل السلمي في مدارجها' '. فهنا توجد طبعا مفارقةء بل حتى 
تناقض» لا يمكن تفسيره إلا بفعل الفوضى القصوى المهيمنة في كل مكان في العصر الراهن؛ ومن 
دونهاء ما کان للمفاهیہ العامية آبداً ان تجتاح» كما هو واقع» ميدانا پنبغي أن يبقى مُغلقا آمامها 
بصرامة مقتضى التعريف نفسهء وما كان ها في الأوضاع السوية أن تتمكن أصلا من مارسة أي 
تأثير عليه. وليس من الضروري هنا مزيدأ من الإلحاح على هذاء لأ من الواضح عدم جدوى 
التفكير في التو جه بالكلام إلى الذين هم في موقف متعصب مسبق يرفضون كل سلم للسدارج. 
والذي نرید قوله بالخصوص» هو آله عندما تصل الأمور إلى مثل هذا الح فمن غير المدهش أن 
يكون هذا المفهوم أحيانا غبر مستوعب مقدار يزيد أو ينقص» حتى عند الذين لا يزالون يقرون 
بوجود ذلك السّلمء وقد يلتبس عليهم آمره في ختلف التطبيقات التي مجدر القيام بها. 


"' هله التشكيلة للم المدارج أصابها الضعف في الواقع؛ بسبب إدخال بعض الأشكال البرلانية المستعارة من المؤسسات 
العاسية. لکتهاء رغم کل شيء. ا تزا مو جودة ڦهي تنظيم المراتب أ النشدة. 
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فما من تنظيم تربوي الا وهو بالاساس سلم تدر جي ئي حد ذاته جبث يکن أن نر في 
هذا الطابع إحدى سماته الأساسيةء مع آله لا بخص به حصرياء إذ هو موجود أيضا في التنظيمات 
التراثية الخارجيةء ونعني بها تلك التي ترجع إلى اليدان الظاهري؛ ويمكن بوجه من وجوه الاعتبار آن 
يوجد سلم للمدارج حتى في تنظيمات عامية ما دامت مشكلةء في إطارهاء وفق القواعد السوية. 
دار تلاؤمها مع وجهة النظر العامية نفسها على آي حال" (فالمدارج موجودة طبعاً حتى في كل 
انحراف). غير أث لسْلّم المدارج الروحية ميزة تختلف فيها عن جيع السلالم الأخرى» وهي أله مشكل 
جوهرياً من درجات في المعرفةء مع كل ما تستلزمه هذه الكلمة بمعناها الحقيقي (والققصود من 
معناها الكامل قي الحفيغة هو المعحرفة الفعلية)؛ فهذا هوء مبمحصر المعلنى»ء مضمون مراتب التربية 
الروحية نفسهاء ولا دحل هنا لأي اعتبار آخحر غير هذا ((وردت في القرآن الكريم مشتقات كلمة 
درجة عشرين مرةء منها قوله تعالى في سورة الجادلةء الآية 11: يرع آله لين اموا ينك 
اين وتو ألْعلمَ رحست وي الآية 21 من سورة الإسراء: وللا خرة أك رجو وكير 
َفَضيلاً 4)). وقد مثل البعض هذه الدرجات بسلسلة من الأسوار الدائرية المتراكزة التي ينبغي 
تجاوزها على التتالي» وهي صورة صحيحة تماماء لأن المقصود بالفعل» هو مركز ينبغي الاقتراب 
منه أكثر فأكشرء إلى أن يتم في الدهاية بلوغه عند آخر درجة؛ وأخرون شجهوا آيضا سلم السلوك 
الروحي بهرم» يتقلص وسع مدارجه قدار الصعود انطلاقا من القاعدة وتوجها نحو القمةء ليتم 
هنا أيضا البلوغ إلى نقطة فريدة تلعب نفس دور المركز في التمثيل السابق؛ ومهما كانت الرمزية 
المستعملة في هذا الصدد»ء فهذا التدرج في المراتب هو الذي أعتبرناه بالتحديد عندما تكلمتا عن 
التمييزات المتتالية الحاصلة داخل ديوان الصفوة. 
) هذا ويمكن طبعا أن تتعدد هذه الدرجات من غير تحديدء مثلما تستلزمها أساسيا المقامات 
المناسبة هما عند التحقق بها؛ وذلك لألها مقامات ختلفة حقاء أو على الأقل أحوال ختلفة لنقس 
امقام ما ل يتم تجاوز الإمكانيات الإنسانية الفرديةء وحالما كان المقصود معرفة فعلية لا نظرية فقط. 
وبالتالي» كما نبهنا عليه سابقاء فان الدرجات الموجودة في آي تنظيم تربوي» لا تمل أبدا إلا نوعا 
من التصنيف الذي تزيد عموميته أو تلقص» وهو حتما تصنيف ل تخطيطه الإجالي كما هو الشأن 


1 كمثال لتنظيمات عامية ذات سلم للمراتب» يكن ذكر تنظيمات الجيوش الحديثةء وهي في الأوضاع الرأهنة زيا تعطي 
ارضح مثال ها لأن هيثات السلا الإداريةء أ تعد جديرة بهذا الاسم من آي وجه كان في الحقبقة. 
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ي كلل أمر آخحر وهو في الجحملة ينحصر في التمييز بين المراحل الرئيسية أو المحميزة بطابع خا ص 
واضحم. وتبعا لوجهة النظر التي لقف عندها للقيام بمثل هذا التصنيف تكون الدرجات المتميزة 
حينئذ» بطبيعة الحال» بأعداد تزيد أو تنقص"؛ ولا ينبغي رؤبة أي تناقض آو عدم انسجام في 
اتلاف هذه الأعداف لأ هذه المسألةء في صميمهاء لا تتعاق باي مبدآ من صلب التعليم التربوي: 
وإنما ترجع ببساطة إلى المناهج الخاصة التي يمكن أن ينفرد بها كلل تنظيم تربوي لوحده» ولو ضمن 
نفس الشكل الترائي» فضلاً عندما يحصل عند الانتقال من شكل ترائي إلى آخر. والحق يقال لا 
مکن أن يوجد ني هذا كله» سوى التمييز الجلي ماما بين الأسرار الصغرى والأسرار الكبرى» آي 
كما شرحناه سابقاء بين ما يرجع على التتالي إلى المقام البشري وإلى المقامات العلا للكائن؛ وكل ما 
سوی هذا ما هو إلا تقسيمات جزئية لكل من هذين الميدانين» ويمكن أن تزيد تفاصيلها أو تنقص 
لأسہاب من مط عرضي. 

ومن جانب آخح لا بد أن نفهم جيْدأ با توزيع أعضاء التنظيم التربوي على ختلف 
درجاته لیس إن صح القولء سوى توزيعاً رمزياً بالنسبة للم المراتب الحقيقي؛ ذلك لأن التربيةء 
ي أي درجة» وني العديد من الخالات» لا يكن أن تكون سوى تربية تقديربة نظرية (وحينفد لا 
بكون المقصود طبعاً سوى درجات من العرفة النظرية» حسبما هي عليه في الحالة السوية على آي 
حال). وأمًا إذا احتفظت التربية بطابعها الفعلي على الدوام» أو أصبحت إلزاميا كذلك قبل ترقي 
السالك إلى درجة أعلى فان السْلّمين بصبحان متطابقين تاما؛ لكنء إذا كان التطابتق قابلا للتصور 
مامه مبدثياء فلا بد من الاعتراف بانه لا يتحقتق في الواقع إلا نادرأء وإمكانية وقوعه تقل في بعض 
التنظيمات» عقدار زيادة أو نقصان حدة انحطاطهاء بسبب قبوطها بسهولة مفرطةء ولي جميع 
الدرجات. لأعضاء اكثرهم مع الأسف غير مؤهلين لنيل أكثر من تربية تقديرية نظرية. 

ورغم هذاء إذا كانت هذه النقائص لا مكن تينبها إلا مقدار معينء فهي لا تطول بتات 
افهوم نفسه للسلم التربوي الذي يبقى مستقلا قاما عن كل الأوضاع من هلا النوع؛ ومهما كان 
سوء الوضع القاء فإله لا يطول المبدا في شيء منهء ولا کن صلا آن يؤثر فيه؛ وهذا التمبيز 
الذي كنا بصدد يانه يحل طبعاً إشكالية الاعتراض الذي قد بخطر ببال الذي أمكنهم التعرف بعض 


9 شد ذکرنا سابشا تقسمات اک ثلاث وسپ درجات: ازن البديهي إمخانية ۾ جو د آکثر شن هذا العدد. نظرا لتنوع 
الأ شكال ألتربوية. 
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الشيء على التنظيمات التربويةء وكالت هم فرصة مشاهدة شخصيات جردة بكل جلاء من كل 
تربية فعليةء لكنها متواجدة حتى في درجات علياء إن لم نقل ني قمة السلّم الظاهري نفسها. 

وثمة نقطة هامة آخرى هي التالية: التنظيم التربوي لا يشتمل على سّلم للدرجات 
فحسب» وإنما أيضا على سلم للوظائف» وهما سلمان متميزان تماماء وينبغي دائما تجنب الخاط 
بينهماء لأ الوظيفة المنوطة بالشخص» على أي مستوى كان لا تخوله لنيل درجة جديدة ولا تغير 
شيا في الدرجة التي ناها سابقا. فليس للوظيفةء إن صح القول» سوى طابعا عرضيا بالنسية 
للدرجة؛ والقيام بوظيفة معينة يكن آن يشترط حيازة للدرجة الفلانية أو الفلانيةء لكنه لا يرتبط 
أبدأ بالضرورة بهذه الدرجةء مهما كان سموّها؛ وزيادة على هذاء كن أن تكون الوظيفة مؤقدة 
فقطء وتنتهي لسبب من الأسباب العديدةء بينما الدرجة تشكل حيازة دائمةء ونال بصفة نهائة. 
ولا يكن فقدانها باي كيفية» سواء كان المقصود متعلقاً بالتربية الفعلية أو حتى بالتربية التقديرية. 

ونلاحظ آيضاء أن هذا الذي ذكرناء يكسل توضيح الدلالة الحقيقية لبعض المؤهلات 
الثانوبة التي أشرنا إليها سابقأًء فزيادة على المؤهلات التي تشترطها التربية نفسهاء يكن اشتراط 
تاهيلات أكثر خصوصية للقيام بالوظيفة الفلانية أو الفلانية داخل تنظيم تربوي. وبالفعل فإنً 
الاستعداد لتلقي التربيةء حتى في أعلى درجاتهاء لا يستلزم بالضرورة استعدادا للقيام بوظيفة ما 
مهما كانت بساطتهاء؛ لكن في جميع الحالات. الجوهري حقا هو التربية نفسها عختلف درجاتها لألها 
هي المؤثرة بكيفية فعالة على الوضع القيقي للكائن» بينما الوطيغة لا يمكنها صلا إضافة تغيير آي 
شيء فيه. 

فالسلم الروحاني الأساسي حقا هو بالتالي سلم الدرجات. وهر في الواقع العلامة 
الخاصة المميزة لتشكيلة التنظيمات التربوية؛ وإذا كانت العرفة هي المقصودة بالتخصيص من كل 
تربية روحية؛ فمن البديهي أن تقلد وظيفة لا دحل له في هذا الشأنء حتى في ما يتعلق بمجرد المعرفة 
النظريةء فضلا عن المعرفة الفعلية؛ ويمكن للوظيفةء مغلاء أن تأذن في تبليغ الاتخراط في التربية 
للآخرين» أو أيضا في إدارة بعض الشؤون,» لكنها لا تكن صاحبها من الترقي إلى مقام أعلى. ولا 
يمكن وجود أي درجة أو أي مقام روحاني اعلى من مقام ألسالك الواصل؛ والمتحققرن بهذا امقام 
سواء قاموا زيادة على ذلك ببحعض الوظائف» كالتعليم التربوي آو غيره آو م يقوموا بها أصلاء فلا 
وجود إطلاقا لي فرق ني ذلك؛ والذي يصح في هذا الصدد على أعلى درجةء يصح أيضا على 
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جميع درجات السلم في كل واحدة من مراتبه الذنبا". وبالتالي» عندما يكون الكلام عن سلم 
التربية الأروحبة من دون زيأدة توضيح» فبنبغي أن يقهم بان المقصود دائما هو سلم الدرجات؛ فهر 
وحده» کما سبق ذکره» المحده ل مراتب' الاصطفاء المتتالية الصاعدة تدر يجيا من درجة الانتساب 
التربوي البسيط إلى غاية التطابق مح المركزء وليس فقط إلى منتهى آلأسرار الصغرى حيث مركز 
الفردية البشريةء وإلما فوق ذلك» آي إلى غاية الأسرار الكبرى» وهي التطابق مع مركز الكائن 
الكلي ذاه أو بعبارة أخرى» التحقق ب ألوحدة العظمى. 


نذكر بان السالك الواصل' (”عامغءلة”ا“) هو بحصر المعنى الذى تحقق بالسلوك الكامل قي التربية الروحية الفعلية؛ ومح 
هذاء فان بعض المدارس الباطتية مير بين ما تسميه الواصل الصغير و الواصل' الكرء وهذه العيارات. في أصلها على 
الأقل. ينبغي حينئذ أن تفهم كدلالة على من تحشق على التتالي بالكمال في ميدان الأسرار الصغرى وفي ميدان الأسرار 
الکری. 


275 


الباب 45 
المفهوم التراثي للحصمة 


حیٹ آنا انسقنا إلى قول كلمات حول سّلم الوظائف الروحية» ينبغبي أيضا النظر إلى 
مسالة أخرى تتعلق بها تخصيصاء وهي مسالة العصمة المبدئية جملة التعليم التراثية 
infaillibilite doctrinale)‏ ) وکن النظر إليهاء ليس فقط في وجهة نظر تربوية خالصة. 
وإلما في وجهة نظر تراثية عامةء تشتمل على الميدانين نظاهري والباطني معاً. والذي ينبغي قبل کل 
شيء وضعه كمبدأ لكي بُفهم المقصود فهما جيّدأ» هو أن جملة مبادئ التعاليم التراثية نفسها هي 
وحدها المعصومة ججحصر المعنى: ولیس بتاتا أفراد البشر كما هم عليه» مهما كانت شخصیاتهم؛ وما 
كانت هذه الحملة من البادئ معصومة إلا لأنها تعبير عن الحقيقة. التي هي ني ذاتها مستقلة إطلاق 
عن الأفراد الذين يتلقونها ويفهمونها. والعيار الضامن هذه الجملة يكمن. في النهايةء في طابعها غير 
البشري ((آي آنا وحي لا ربب فيه من الله تعالى))؛ ومكن القول أ ما مسن حقيقة في الاعتبار 
الترائى» من أي صف كانت إلا وتشترك ني هذا الطابع. لأئها م تكن كذلك إلا لألها مرتبطة 
بالمبادئ العليا وتتفرع منها كاستتماع مباشر أو غير مباشرء أو كتطبيق ها في ميدان معين. والحقيقة 
ليست من صنع الانسان أصلا كما يريد النسبيون ((أي أتباع المذهب الذي يقرر أن المعرفة نسبة 
بن العارف والمعروف)) والذاتيون الحدثون ((أي أتباع اذهب الذي يقيم العرفة كلها على أساس 
من اليرة الذاتية)). وهي تفر ض نفسها عليه لا من خار م بكيفية جبر وقهر مادي. وإلما في الواقع 
من الداخل كحقيقة يعرفها تلقاتيا من عين ذاته» آي عندما تتجلى متغلغلة فيه إلى أن يستوعبها 
حقا. وپالفعل» لا نبغي نسيان أن ما من معرفة حقيقية» مقدار ما هي موجودة حقاء إلا وهي 
جوهريا تطابق بين العارف والمعروف؛ وعندما تكون المعرفة نظرية فقط» بيقى هذا التطابق منقوصا 
وكأله صورة منعكسة ولا يكمل إلا عندما تصبح المعرفة فعلية. 


نقرل أن الانسان يستوعب إحدى الحقائق: لأ العادة جرت بهذ الكيفبة في التعبير. لكن بالعكس يمكن أيضا قول أن 
اخشقة شي اق ستو عبه؟ و ستفهم آ شم له الله حظة ۳ میا ياي . 
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والحاصل من هذاء أن كل إنسان يصبح معصوماً عندما يعبر عن حقيقة هو متحقق 
معرفتها حقاء أي أنه متطابق معها"؛ وهو هكذا في هذه الحالة. لا لکونه فرداً بشريا بتاتاء وإّما 
لأئه مقتضى ذلك التطابقء بُمثل هذه الحقيقة إن صح القول؛ وبكل دقة: ينبغي في مثل هذه الحالة 
أن نقول عنه. إنه لا يعبر عن القيقة وإلما بالأحرى الحقيقة تعر عن نفسها بواسطته. وفي هذه 
الوجهة من النظر. فإن العصمة لا تبدو أصلاً كامر غريب أو استفنائي» ولا تشکل أمتیازا ما؛ وفی 
الواقعء ما من أحد إلا وهو حائز عليها بمقدار ما هو كفؤء أي بمقدار تحققه بكل ما يعرف بامعنى 
الصحيح طمذه الكلمة“؛ والصعوبة تكمن طبعاً ني تعيين الحدود الحقيقية ذه الكفاءة في كل حالة 
خاصة؛ وبالتالي من البديهي أيضاء أن العصمة في ميدان معين من المعرفة لا يستلزم بتاتا العصمة في 
ميدان خر أعلى منه أو أعمق منه؛ وكمثال مطبق على التقسيم العم الذي يمكن إقامته في المذاهب 
التراثية: العصمة في الميدان الظاهري لا تنج عنها بتاتا العصمة في ايدان الباطني والتربوي 
الروحي. 

وني هذا الذي ذكرناه» اعتبرنا الحعصمة مرتبطة بالمعرفة تخصيصاء أي أنها ملازمة في الحملة 
للكائن الائز على هذه المعرفةء وبعبارة أصح الحائز على اقام الذي أدركه بهذه المعرفةء وليس هذا 
له الشخص الفلاني آو الفلانيء وإنما لكونه بجيازته هذا امقام أصبح حقا متطابقاً مع النصيب 
المناسب له من الحقيقة. ويمكن القول أن هذه عصمة لا تهم إلا الشخص نفسه الذي حازها إن 
صح القول. لأنها جزء مكمل لا هو عليه باطنياء ولا يلزم الآخرين الإقرار بهاء إذا م يكن مكلفا 
صراحة بوظيفة خاصةء لاسيما وظيفة التعليم التراثي وبهذاء محصل عملا تجنب أخطاء التطبيق 
احتمل دائما وقوعهاء نظرا للصعوبة التي نبّهنا عليها قبل قليل» أي صعوبة تعيين حدود هذه 
العصمة من الحارج. لكن» من جانب آخرء في كل تنظيم تراثي يوجد نوع من العصمة مرتبط 
حصريا بوظيفة التعليم» في أي مستوى كان» لانطباقه أيضا في نفس الوقت على الميدانين الظاهري 
والباطني معاء مع اعتبار الحدود الخاصة بكل منهما طبعأ؛ فالعصمة في هذه الحالةء مستقلة تماما عن 


ثمة فقط ما يستدعي تحفظا من حيث أن التعبير عن الحقيقة أو صياغتها يمكن أن تكون غير ملائمة» بل هي هكذا دوما 
بمقدار ماء لکن هذا لا بيس البدآ نفسه في شيء. 

۳ ق ا و ی ا ی کو م کا ا 
الحقيقة؛ لكنه في المقابلء لا بكون كذلك حقا عندما لا پغعل سوی مرد ترديد أشياء حفظها عن ظهر قلب من دون أن 
يستوعبها بأي كبفية. 
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ما مکن أن يكون عليه الفرد في نفسه القائم بو ظيفة التعليم التراثي؛ ومن هذه الوجهة بالخصوص؛ 
مكن بوضوح تام رؤية كيف أن العصمة لا ترجع بتاتا إلى الأفراد كما هم عليه. 
وهنا ينبغي الإحالة على ما قلناه سابقا في موضوع فعالية الشعائر؛ نهې جوهريا لا تنفك 
عن الشعائر نفسهاء > من كونها وسائ بواسطتها تصرف الفعالبة الروحية؛ وبالتالي» فالشعيرة تؤثر 
مستقلة في كل الوجوه عن قيمة الفرد القائم بهاء بل حتی من دون ضرورة وعیه حقا بفعالیته. 
والذي لا بذ منه فقط إذا كانت الشعيرة ة خحاصة بوظيفة معينةء هو أن يكون الفرد قد أخذ الإذن 
بالقيام بها بكيفية مشروعة سوية من طرف التنظيم التراثي الذي بنتمي إليه: ؛ ولا وجودأصل لأي 
شرط آخر وإذا اشترط التنظيم بعض المؤهلات الخاصةء كما ر رأيناه سابقاء فهي على أي حال» لا 
نرجع إلى حيازة أي درجة عرفانية وإما تكن فقط من جعل الفعالية الروحية معصرفةء إن آمكن 
لرل من خلال ذزاك الفرد من غير أن تعيق هيئته الذاتية ذلك التصرف. وحيلئذ يصبح الإنسان 
لحاملاأ أو اقلا للفعالية الروحية؛ وهذأ وحده هو هو الهم أن فردينهء حين قيامه بالوظيفة المنوطة به» 
ل يعد هما آي اعتبار بل تغيب تماما آمام هذه الفعالية التي هي جوهريا من طراز فوف فردي. . وقد 
سبق إلحاحنا على أهمية دور الناقل هذاء لاسيّما في ما يتعلق بشعائر التربية الروحبة؛ ونفس هذا 
الذور هو الحاصل أيضا إزاء جُملة المبادئ والتعاليم التراثية عندما يكون المقصود وظيفة تعليم؛ 
وبين هذين المظهرين» وبالتالي بين الوظيفتين المناسبتين هماء توجد في الواقع علافة وثيقة جداء 
ناتجة مباشرة عن طابع تلك المبادئ التراثية نفسها. | 
وبالفعل» كما شرحناه سابقا بصدد الرمزيةء لا كن | إفامة تمييز في غاية الوضوح»؛ فضلا 
عن اتفصال» بين ما يرجع إلى الشعائرء وما يرجح إلى حملة المبادئ التراثيةء أي بين الفيام بالشعائر 
وتمليمهاء اهما قي اميم من تفس ٠‏ الطبيعة» حتى إن شكلا ظاهريا وظيفتين ختلفتين. فالشعيرة 
فی سح ذاتها تتضمن دائما تعليماء وحلة المبادئ» مقتضى طابعها غير البشري (ونذكر بان هذا 
الطابع برجم بالخصوص في الشكل الرمزي لعبارتها بحصر العنى): عمل في نفسها أبضا الفعالية 
الروحية. وبالتالي فهما هنا يثلان حقا مظهرين متكاملين لنفس الحقيقة الواحدة. ولد ذکرنا هذا 
بدءاً بجا يتعاتق يدان التربية الروحية با لخصوص,» لكن بالإمكان آيضا التوسع فيه ؛ بكيفية أعم» 
لیشمل کل ما بتعلق بالجال التراڻي. ولا يوجد مبدتا آي فارق ئي هدا الصدد؛ لكن في الواق» مك 


إا نذكر بأ هذا يصح على الشعائر الظاهرية. وهو ما يقره صراحة المذهب الكاثوليكي. كما بمح تماما على شعائر التربية 
الروحية. 
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أن يوجد فارق وحيد فقط: يتمئل في كون المدف الأساسي في الميدان التربوي هو المعرفة الخالصة. 
وبالتالي فوظيفة التعليم» في آي درجة مله لا ينبغي أن تعهد في االة السوية إلا للحائر على معرفة 
فعلية بجا سيعامه (لاسيما أن المهم هنا ليس المظهر الخارجي للتعليمء وإئما هر المساهمة في إبراز 
النتيجة التي هي من طراز داخلي عند من يتلقونه)ء بينما القائم بعشل هذه الوظيفة فى الميدان 
الظاهري الذي تلف هدفه المباشر عن ذلك ادف العرفاني» يكن أن لا يكون لديه سوى جرد 
معرفة نظرية كافية للتعبير عن التعاليم بكيفية واضحة معقولة؛ لكن اللب الجوهري لا يكمن هنا 
أي آنه في جيع الأحوال لا يتعلتق بالعصمة المرتبطة بالوظيغة نفسها. 

وني هذه الوجهة من النظرء يكن أن نقول ما يلي: إن التكليف نظاميا بہعض الوظائف. 
هو وحده ولا شرط سواه" ء الذي يتيح القيام بالشعائر الفلالية أو الفلائية؛ وبنفس الكيفية. 
التكليف النظامي بوظيفة التعليم ينجر عنه تلقائيا إمكانية القيام بهذه الوظيفة؛ والسبب في الصميم 
هو نفسه في کلت الحالتین. والسبب هو أن الفعالية الروحية لا تنفك عن الشعائر نفسها القى هي 
حاملة اء هذا من جانب» ومن جانب آخر أيضاء لان نفس هذه الفعالية الروحية ملازمة كذلك 
جحملة البادئ والتعاليم التراثية لكونها الأساس غير بشرية؛ فهي في النهاية المتصرفة على الذوام من 
خلال الأفرادء إما عند القيام بالشعائرء وإِمًا عند تبليغ تلك البادئ والتعاليم» وهي التي في الواقعم 
تكن هؤلاء الأفرادء مهما كانواء من القيام الفعلي بالوظيفة التى كلفوا بها“ . 

وڻي هذه الأوضاع» فإن المأذون المترجم عن مبادئ التراث» بصفته قائما بوظيفته كما هي 
علیه» لا یکن له طبعاً آن یتکلم پاسمه الخاص. وإلما باسم التراث الذي يثله و مده إن صح 
القولء والمحعصوم حقا هو التراث وحده؛ وما دام الأمر على هذا المنوال» فالفرد م يعد موجوداً إلا 
بصفته جرد حامل لصيغة التعاليم» فهو لا يلعب في هذا دورا فعالا أكثر من الدور الذي يلعبه 
الورق الذي طبع فوقه كتاب بالنسبة للأفكار التي هو حامل ها. وإذا انفق آن يتكلم باسمه الخاص. 
فهدا لا برجع إلى وظيغته» وإنما هو يعبر حينئذ عن جرد آراء فرديةء ليس هو فيها بالعصوم أصلا 
ومثله في هذا مثل آي فرد آحر؛ إذن فهو لا بتمتع من قبل نفسه باي امتيازء لان بمجرد عودة ظهور 
فردیته وېروزها من حيث هي» ينتهي مباشرة تمثیله للتراث» لیعود کأې إنسان عادي مثله مشل آي 


5 حالما تقول نظامياء فهذا بالفعل يستلزم بالضرورة حيازة المؤهلات المشروطة. 
و2 ف ما پتعلق بتعليم البادئ والتعاليم الترانية. هذا التصرف للفعالية الروحية هو ما يسمي ف اصطلاح عم الللاعوت 
الكاثوليكي ب تأييد روح القدس. 


280 


شخص آخر. قيمته من حيث التعاليم التراثبةء بمقدار حيازته الخاصة للمعرفة حيازة حقيقيةء ولا 
مکنه ینش علی آي حال» أن يسعی فرض موقفه على أي آحد . 

ويالتالي فالعصمة المذكورة مرتبطة حصريا بالوظيفة لا بالفرد بتاتاء إذ آله حارج همده 
الوظيفةء أو عندما بنتهي قيامه بها لسبب ماء لا يبقى عنده من هذه العصمة شيء؛ وهنا جد مشالا 
على ما قلناء آنفاء وهو أن الوظبفةء بعكس درجة التحقق بالمعرفة» لا تضيف حقا آي شيء لاهو 
عليه الكائن في نفسه ولا تير مقامه الباطني تغييرا حقيقيا. 

وينبغي أيضا إضافة أن العصمة في التعاليم الثراثية. كما حددناها هناء هي بالضرورة 
منحصرة كالوظيفة تفسها الرتبطة بهاء وهذا بكيفيات متعددة: أولاء لا يكن تطبيقها إلا داخل 
الشكل التراثي الذي تنتمي إليه هذه الوظيفة: وهي معدومة إزاء كل ما بنتمي إلى آي شكل تراثي 
آخر مهما كان؛ وبعبارة أخرى. لا مكن لأحد أن يذعي الحکم على تراث باسم تراث آخر ومشل 
هذا الادعاء يكون خاطثا وغير شرعي» لأنه لا يمكن الكلام باسم أي تراث إلا في ما يتعلق بهدا 
التراث نفسه؛ وهذا بديهي في الحملة عند أي شخص ليس لديه آي موقف مسبق متحبز. لم بعل 
ذلك إذا كانت الوظيفة منتمية إلى ميدان معين؛ فإثه لا يمكن أن ينجر عنها العصمة إلا في ما يرجح 
إلى هذا الميدان وحده» وهو الذي مکن» حسب الحالات» آن ينحصر ني حدود ضیقها بزبد آو 
پنقص؛ وکمثال على هدا ومن دون الخروج عن الميدان الظاهري. يكن تصور العصمة»؛ بسبب 
الطاب الخاص بالوظيفة المرتبطة بهاء آن تتعلق بالغرع الفلاني أو الفلاني فقط من التعاليم الترائية 
لا بجملة هذه التعاليم بکاملها؛ والدواعي آکثر في کون الوظيفة النتمية إلى اليدان الظاهري» مهما 
کانت» لا بمکن آن تنح آي عصمة. وبالتالي لا کن آن تول أي سلطة إزاء ايدان الباطني؛ وهنا 
مرة أخرى: كل إدعاء معاکس» پستلزم قابا للعلاقات التدرجية السويةء وقیمته لا كن أن تكون 
إلا معدومة تماما. ومن الضروري الراعاة الدائمة نمذين التميزيينء أي من جانب التمييز بين خثلف 


أ هذا كله يتفق بالضبط مع المفهوم الكاثرليكي لل عة أو العصمة البابوية؛ والذي كن أن يبدو غريبا في هذاء وهو على 
آي حال خصرص بهذه الحالة هو فقط النظر إلى عصمة البادئ التراثبة كأنها مركزة بكاملها في وظبفة لا يقوم بها د 
فرد واحد حصریا بینما العترف به عموما في الأشكال التراثية الأحرى أن جيع القائمين بوظبفة تعليم نظامية 
بشت ركون فى هذه العصمة بمقدار تعينه حدود وظيفتهم نقسها 
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الأشكال التراثيةء ومن جانب آخر التمييز بين مختلف اليادين الظاهرية والباطنية ا وهذا لتجنب 
كل تعسف يتجاوز الحدود» وكل خطا في التطبيق يتعلق بالعصمة التراثية؛ فمن وراء الحدود 
المشروعة الخاصة بكل حالةء لا وجود لأي عصمةء لأله لا وجود لشيء يمكن تطبيقها عليه بكيفية 
شرعية مقبولة. ولقد رأينا لزوم الإلاح بعض الشيء على هذا الموضوع لأننا نعلم أن أكثر الناس 
يميلون إلى تجاهل أو إنكار هذه اللخقائق الأساسيةء إمّا أن أفقهم في الواقع منحصر في شكل تراثي 
وحید» وإمًا لأنهم. في نفس هذا الشكل» لا علم هم إلا بوجهة النظر الظاهرية وحدها؛ وكل ما 
يكن آن يطلب منهم» لكي نستطيع التفاهم معهم هو أن يعلموا ويعترفوا بطيبة خاطر بالحدود 
التي تنتهي عندها حقا كفاؤتهم» حتى لا يتعرضوا للتطاول على الآحرين» لأله إن حصل هذا 
التجأوز» يكون مؤسفا خصوصا بالنسبة إليهم» إذ الهم لا بفعلون في الجملة سوى تقديم برهان 
على انعدام في الفهم يتعذر علاجه على الراجح. 


9 باستعمال الرمزية المندسيةء يكن القرل أن الأول من هذين التميزيرن: يتمثل في الانجاه الأفقي الحدد لعصمة جلة 
المبادئ التراتية. لأن الأشكال التراشة كما هي عليه تقم في نفس المسترى؛ أما الثاني منهما فيحددء الاقباء العمودي» 
لان المقصود حينئذ هو ميادين متدرجة سلميا في مراتب بعضها أعلى من بعض . 


282 


اللاب 46 
حول شحارين من شعائر التربيه 


في المراتب العليا للماسونية الإيكوسية؛ يوجد شعاران» معناهما يعود إلى بعض الاعتبارات 
التي عر ضتاها سابقاء أحدهما هو: النور بعد بعد الظلمات (”×uا Post 1 enebras‏ “) والثاني هو: 
النظام انطلاقا من الفوضى'(”10طء طھ ٥0۲d۵“)؛‏ وا لحت يقال ان ہین دلالتیهما رباط وثیق» حتی 
يكاد أن يتطابقاء رغم أن الثاني منهما رجا يكون قابلا لتطبيق أوسع. وكل منهما يرجع بالفعل إلى 
التنوير التربوي الروحي. إذ أن الأول يرجم إليه مباشرة والثاني بطريق الاستباع إذ أن الاهتزاز 
الأصلي لكلمة التكوين النوري (”×ن1 ۴1۹“ ع!) ((وهي قول الله - تعالى- للشيء كن فيكون)) 
هو الذي بعين بداية سيرورة تسلسل إبداع الكون» التي بواسطتها ينقلب العماء اللامتميز ء1) 
(20ط إلى نظام مرتب ليصير مشكلا لل كون”. والظلمات» في الرمزية التراثية ثل دائماء حالة 
القدرات الكامنة الت 1 تتطور بعد والمشكلة لل عماء ٠‏ وبتلازم معهاء يجعل النور على علاقة مع 
العالم انظاهر أي آلكون حيث تنتقل تلك القدرات الكامنة من القوة إلى الفعسل؛ وهلا الانتقال 
دده أو یقدره: في کل لحظة من سيرورة الظهورء امتداد الأشعة الشمسية المنطلقة من النقطة 
المركرية التي تلقت كلمة التكوين النوري الأصلية. 


1 إذا ژعم أن هذه الشعارء أي النظام انطلاقا من الفوضى؛ لا يعبر تاريخيا في الحل الأول إلا على جرد نية إقامة النظام في 
فوضى الدرجات و ألئظم التعددة الى حدثت خلال التصف الثاني من القرن الثامن عش فإ هذا لا يشكل پاتا 
اعتراضا مشبولا ضد ما نقوله هاء لأ مقصود هذا الرزعم على أي حال هو تطبيق حاص لا يمع أصلا من وجود 
دلالات آخری آهم. 

ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان: الباب الثالث. 

ترجد أيضا دلالة علوية أخرى لرمرية الظلماتء ترجع إلى حضرة البطون البدئي؛ لكن لا نعتير هنا سوى دلالتها 
السفلية والكونية جصر المحثى. 

الكلمة السنسكريتية لوك آي عا المشعقة من الجذر لوك الذي يعني رآى ها علاقة مباشرة مع الور كما يظهر من 
المقاربة مع الكلمة اللاتينية لوكس؟ ومن جانب آخحرء فإ كلمة لوج ((عع1.0 آي فل ماسوني)) مرتبطة بكلمة لوكاء 
وهو ارتباط ممكن على الراجح بواسطة الكلمة اللاتيية ' لوكوس' الطابقة هاء وهو بعيد عن أن يكون خاليا من الدلالة 
إذ أن أللوج يعثير كرمز للعام أو لل كون؛ وهو بجحصر المعتىء في مقابل الظلمات الخارجية الناسبة لعالم العوام الغافل 
الجاهل» أي آله لحل المسننبر النظامي السوي' حيث يتم كل شيء وفق الشعيرة؛ آي في انسجام مع ألتظام (ريتا). 
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إذن فالنور پأتي فعلا بعد الظلمات: وليس هذا في وجهة اللظر إلى العام الكبير فحسب» 
وإما هو كذلك في وجهة النظر إلى العام الصغير؛ وهي النظرة الخاصة بالتربية الروحية إذ أن 
الظلمات في هذا الصدد: ثل عام العوام الغافل الجاهلء الذي يأني منه المريد المبتدئ» أو تمدل حالة 
الجهل والغفلة التي هو عليها في البداية: إلى أن تصل اللحظة الحددة التي بنخرط عندها في التربية 
الروحية عندما بتلقى النور. وبهذه التربيةء ينتقل إذن الكائن من الظلمات إلى النورء كما آن العا 
ني أصله انتقل من ((ظلمات العماء الأصلي إلى النظام الكوني)) بفعل كلمة التكوين الإية الحخلاةة 
والمرتبة لنظام العام (ورمزية الولادة كن تطبيقها هنا على الخالتين). 

ومن جانب أحرء فن الكون بصفته نظاما أو جملة مرتبة من الإمكانيات» ن يُسلخ فقط من 
العماء الموصوف برتبة اللاتقيز واللانظام وإتما هو أيضا ناتج منه أي منطلق منه محصر المعنى» 
حيث توجد نفس إمكانياته كامنة غير متميزةء فهي في هله المرتبة الميولى الأول ((أو المباء في 
الاصطلاح الصوفي)) (وهي أولى نسبياء لأئها بعبارة أصح ليست هيول أولى إلا بالنسبة لعالُ 
حاص لكنها ثانية بالنسبة للهبولى الأول الحقيقيةء أي اميولى الكلية) ” وهي نقطة انطلاق الحوهر 
الصوري لظهرر العام كما أن كلمة التكوين النرري من جانبهاء هي نقطة انطلاق ا وهر الذاتي. 
وبكيفية ماثلةء فإن حالة الكائن قبل الخراطه في التربية تشكل الميولى اللامتميزة لكل ما يمكن أن 
يظهر فعليا بعد ذلك" لان تأثیر التربیة کما ذکرنا ساہقاء لا یضیف لإمکانیات الکائن إمکانیات 
آخرى م تكن موجودة مسبقا في فطر ته (وهذا هو سبب اشتراط المؤهلات المسبقة اللازمة للتريية)؛ 
وكذلك كلمة التكوين النوري المتوجهة على إيجاد العام لا تضيف شيثاً لإمكانياته في وضعها 
الهبولائي؛ لكنها في هذا الوضع ل ترل في حالة عمائبة غير متميزة ولا بد ها من التنوير لتنطلق 


1 المعنى المزدوج لكلمة أو ردر (۴۲۴ 0۲4“ ٻالفرنسية تعني ألنظام و الأمر) له هتا دلالة خحاصة: وبالفعل: فمن حيث دلالتها 
على الأمر تعر صراحة على معنى الكلمة العبرية يومارء التي تترجم فعل الكلمة الإهية في الباب الأول من سفر 
التكوين ((أي كقوله تعالى في القرآن الكريم: إلما آمرہ إذا آراد شیئا آن يقو له كن فيكون))+ وسنعود إلى هذا المعنى 

ا ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمانء الباب الثائي. 

د1 إنها حجر الادة الام pierre brute” “rough ashlar”)‏ 4 في الرمزية الماسونية. 

4 أي عدية الشكل واشتوى يبعا لترحمة أخري. هي قي الصميم مكافة تقريبا لعبارة توهو وبرهر' 0اط -ةv-تطمط)‏ 
الواردة في سفر التكوين: وهي التي عبر عنها فابردوليفي بقوله ' قدرة عارضة للوجود ضمن فدرة وجودية › وهي عبارة 
تفصسح جيدأ بالفعل عن جلة الإمكانبات الخاصة الي تشتملل عابها أو كأنها تزملها. في الحالة الكامنةء إمكائية هذا ألعا) 
لفسه (آو مرتبته الوجودية) بالنظر إلى شموليثه الكاملة. 
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خفي وحيد يديرهاء وهو في ذاته من وراء كل تعارض وتناقض+ ولقد آشرنا سابقا إلى مغل هذاء 
وذكرنا آن هذه الحالة كانت مطبقة بكيفية تتميز بالوضوح الجلي» في تراث الشرق الأقصى ((أي في 
الصين با لخصوص)). فالتناقضات. في حذ ذاتهاء بفعل الآثار المضطربة المتشعثة التي تحدثهاء تشكل 
فعلا نوعا من الفوضى» ظاهريا على آي حال؛ لكن المقصود بالتحديد هو توظيف هذه الفوضى" 
نفسها (باخذهاء إن صح القولء ك مادة خاضعة لفعل ألروح التمشل في التنظيمات التربوية من 
أعلى طراز وآعمقه باطنيا) لتحقيتق ألنظام العام؛ كما أن الأشياء كلها ني جملة آلكون. والتي تبدو 
متعارضة في ما بينهاء تشكل حقاء في النهاية. عناصر النظام الكلي. ولكي يكون الشأن بالفعل على 
هذا المنوالء لا بد أن يكون المشرف على النظام» بالنسبة للعام الخارجي» قأئما بوظيفة ألحرك 
الساكن؛ فهو باستقراره في النقطة الثابتة التي هي مركز الدولاب الكولي؛ كالقطب الذي عليه مدار 
هذا الدولاب» وكالعيار الضابط لنظام حركته؛ ولا يمكن له ذلك إلا لأله هو نفسه لا يشارك في 
هذه الحركةء وليس عليه أن يندخل فيها تفصيلياء أي أنه لا ينزل باي كيفية إلى العمل الخارجي 
المتتمي بكامله إلى حيط الدولاب"“. وکل ما تَجرّه ورك دورات هذا الحيط ليس سوى ترات 
عارضة تتحول وتنقضي وترول؛ والثابت الوحيد هو الذي بوحدته مع المبدا الحق» مستقر في المركز 
بلا تغير» فهو ثابت ثبوت البدا الحق ذاته؛ والمركزء الذي لا بمكن لشيء أن يطوله في وحدته الى لا 
تنقسم»؛ هو نقطة انطلاق الكثرة اللاحددة لتلك التغيرات المشكلة نجلى الظهور الكلي؛ وهو في 
نفس الوقت نقطة مآها الذي إليه ترجع» لأنها جيعاء في النهاية مرتبة بالنسبة إليه ((إذ لا قيام ها في 
كل آن إلا به))ء كما أن قدرات أي كائن مُرتبة بالضرورة بهدف رجوعه النهائي إلى الثبوت المبدتي 
((في البقاء الأزلي)). 


0 هذا هو التعريف نفسه لا يعبر عله التراث الطاوي ب ألمنشط الذي لا يتحرك: وهذا ما سميتاه سابقا التصرف بالخضور' 
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الباب 47 


كلمة الأمر الإلهي بالتكوين, والنوروالحياة 
‘VERBUM, LUX ET VITA "‏ 


لقد أشرنا قبل قليل إلى فعل الكلمة الإلمية المبدعة لل تنوير الذي هو أصل كل ظهورء 
والو جود كذلك تماثليا عند نقطة أنطلاق سبرورة التربية الروحية؛ وهذا بقودنا إلى مسألة قد تبدو 
خارجة قليلا عن الموضوع الرئيسي لدراستنا (لكنه حروج ظاهري فقط› لوجود التناسب بين 
وجه النظر إلى العام الكبير و إلى العام الصغير). وني هذه المسألة تنبيه على الارتباط الوثيسق 
القائم» في وجهة النظر الكونيةء بين الصوت والنورء وهو المعبر عنه بوضوح تام في بداية إنجيل 
القديس يوحناء حيث نجد الجمع بل حتى التطابق بين كلمة الأمر الإلهي بالتكرين (صuطإء۷)‏ 
والنور (×1]) والحياة )۷1٤8(‏ ”. ومن جانب آخرء من المعلوم أن التراث المندوسي» الذي يعتبر 
النورانبة (تيجازا) كطابع ييز الميدان اللطيف تخصيصا (وسنرى بعد قليل علاقة هذا مع الكلمة 
الأحرة من بين الكلمات الثلاثة المذكورة)ء يؤكد على أسبقية الصوت (شابدا) من بين الحسوسات» 
لكونه يتناسب مع الأثير (أكاشا) من بين العناصر؛ وهذا التناسب يرجع مباشرة إلى العام 
الجسماني» لكنه في نفس الوقت» قابلل أيضا لنقلة إلى ميادين أخرى لأله إزاء هذا العام 
الجسماني الذي لا ثل في الحملة سوى جرد حالة حاصة» يترجم في ألحقيقة عن سيرورة الظهور 
الكلي نفسها. وإذا نظرنا إلى هذه الأخيرة بجملتهاء فنفس ذلك التاكيد بصبح مطبّقا على إيداع كل ٠‏ 
الأشياء في آي مرتبة كانت» بفعل كملة التكوين الإلهي ((أي: كن فيكون)) التي كانت عند البدء» أو 
بتعبير أصح (لأن المقصود هنا بالأساس أمر لا زمني) كانت عند المبد ذاته لكل ظهور. ونجد هذا 


في هذا الصدهء لا جار من الأهمية ملاحظة أن في التنظيمات الماسونية التي حافظت بام كيفية على الأشكال الشعائرية 
القدية؛ ينبغي وضع الكتاب المقدس على المذبح» مفتوحا بالتحديد على الصفحة الأولى من إنجيل القديس يوحنا. 

ر2 هذا ناتج طبعا من كون النظرية الى يعتمد عليها علم الانترا (المانثر! - فيديا) تميز بين أنماط خحلفة للصوت؛ ومن بينها؛ 
بارا أو الخفي المبطون» و باشياني' و فايخاري» الذي هو الكلام المبين؛ وهذا الأخير هو اللي يرجع وحده إلى الصوت 
تخميصاء كصفة عحسوسة تتتمي إلى العا الجسماني. 

إتها الكلمات الأول نفسها من انيل القديس يوحتا: في البدء كانت الكلمة. 
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واضحا أيضا لي بداية سفر التكوين العبري» كما سبق ذكره» حيث نرى الكلمة الأول الصادرة 
كنفطة انطلاق مجلى الظهور: آي كامة التكوين النوري (×»ا[ 11 18) التي بها تستير وتترتب 
حالة الإمكانيات العمائية؛ وهذا بالتحديد يدل على وجود علاقة مباشرة» في المستوى المبدئي» بين 
الصوت والنورء آي في الجحملة بين ما بمثله في عالمنا الصوت والنور على التتالي» بالمعتى المعتاد ماتين 
الكلتمين. 

وهنا بجدر القيام بملاحظة هامةء وهي أن كلمة مارا الراردة في النص التوراتي» والق 
تترجم عادة ب قول ها في الحقيقة دلالة رئيسية - سواء في العبرية أو في العربية - على الأمر' آو على 
الحكم؟ فالكلمة الإلمية هي الأمر الذي تحصل به عملية الخلقء آي إبداع جلى الظهور الكليء إمَا 
بجملتهء وإمّا في إحدى مراتبه"". والتراث الإسلامي» ينص كذلك على أن ول مبدع هو الور 
المخلوق من أمر الله أي الصادر مباشرة بالأمر أو الحكم الإلمي: وهذا الخلق واقم» إن أمكن 
القول» في العام أي في مرتبة أو درجة الوجود» التي تسمى بسبب ذلك ب عام الأمر» وهو المشكل 
للعالم الروحي محصر المعنى. وبالفعلء فإن النور المعقول هو ذات الروح» والروح بالنظر إلى دلالتها 
الكلية تتطابق مع النورالأول الأصلي ذاته؛ وهذا تتكافۇ عبارة ألنور الحمدي مع عبارة الروح 
امحمدية. فكلتاهما تدل على الصورة المبدثية الكلية لد إنسان الكام ^" الذي هو أوّل خلق الله. 
فهنا وجد حقا قلب العالم» وانبساطه يُحدث ظهور الكائنات كلهاء بينما انقباضه يرجعها ني النهاية 
إلى مبدتها احق ؛ وبالتالي فهو الأول والآخر بالنسبة للخلق» كما أن الله - تعالى- هو الأول 
والآخر مطلق"“. إه قلب القلوب وروح الأرواح» ومن حضرته تتميّز الأرواح الجزئيةء والملائكة 


ينغي أن نذكر ها بالارتباط القائم بين الدلالتين المختلقتين لكلمة أوردر )0۲١۲۴(‏ بالفرنسيةء وقد ذكرناهما في تعليق 
سابق ((آي دلالتها على الأمر وعلى النظام)). 

رمزية الحركية المزدوجة للقلب ينبغي أن تعتبر هنا مكافئة للطورين المتعاكسين والمتكاملين للتنفس» كما هو معروف 
المرمسية مع كلمي التخثر أو التجميد وألتحليل. لکن بشرط مراعاة خد الطررپن ي الچاهين متفاکسين تعا للتظر إلى 
الأشياء بالنسية مدا أو بالنسة لی ألظهور؛ فالا ساط المبدئي شو الذي لد جمد اغلی الظاهر؛ و تجلله لدو 
الاتقباض المبدثي. 

1 لكل هذا أيضا علاقة مع دور مططرون ((اسم الروح الأعظم)) في القبالة العبرية. 
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والأرواح الجرّدة المخلوقة هكذا من النور الأ صلي الأول كجوهر ها وحيد. ومن دون اختلاط 
للعتاصر الممثلة للأوضاع لحددة لراتب الوجود السفلية' . 

وإذا انتقلنا الآن إلى اعتبار عالنا بالأخص أي إلى مرتبة الوجود التي تنتمي إليها الدرجة 
الانسانية (بالنظر هنا إلى جماتها من غير اقتصار على نمطها الجسماني فقط)ء فيتبغي أن خب فيهاء ك 
مركن مبدءا يتناسب مع ذلك ألقلب الكلي الجامع يكون إن صح القولء مظهره الخاص بالرتبة 
العترة. هذا المبدأ هو الذي بسميه التراث المندوسي ب هيرانياكاربها؛ اله آحد مظاهر براهماً أي آنه 
مظهر الكل البدعة جلى الظهور” وهو في نفس الوقت نور كما تدل عليه تسمية تيجازا 
الطبقة على المرتية الاطيفة المشكلة ل عاله الحاص» والتي تشتمل جوهریا في ذاتها على ج 
إمكانياته“. وهنا نجد ثالث العناصر الثلاثة التي ذكرتاها فى البدء: فهذا النور التكويني» بالنسبة 
للكائنات الظاهرة في هذا الميدانء وفي انسجام مع أوضاعها الوجودية الخاصة» بظهر كحاة؛ وفي 
هذا المعنى بالضبط يقول إنجيل القديس بوحتًا: كل ما تكون من الور كانت حياته في هذا الور 
)£t Vita erat [ux hominum)‏ وبالتاليء فان هرانیاکر بها في هذا الجانب» هو البدا الحيوي 
هذا العا بأسره ودا پقال عنه 'جيفا - غاناء آي آله يتضمن مبدتيا خلاصة كل حياة في العالم؛ 
وكلمة غانا تدل على آنا غجد مرة أخرى هنا تلك الصورة الكلية التي ذكرناها آثفا بصدد الور 
الأصاي الأول بجيث تظهر الحياة فيه كصورة أو كانعكاس لل روح في مستوى معين من 
الظهو ر"؛ ونفس تلك الصورة الكلية هي أيضا شكل بيضة العا (براهماندا)"" وهيرانيا كربهاء 
نيعا لدلالة اسمه» هو بذرتهاً أو 'رشيمها الذي هو آصل حياتها. 


من السهل رؤية أن القصود هنا كن أن بُطابق مع ميدان الظهور فوق الغردي. 
إ3 ا : 2 - + mS‏ ج ا : . چ 5 Bore‏ 
هو ميدع اسم فاعل» بالنسة لعالناء لكله في نفس الوقت مبدع اسم مفعول» بالنسية للميدا الجق الاعلى. وهذا يسمى 

أیضا کارپا - براهما. 

ا پنظر کتابنا الانسان وصیرورته حسب الفيدنتا؛ اللاب .١4‏ هذه الطبيعة النورانية مشار إليهأ بوضرح في الاسم تفسه ل 
هھ رانیاکاربها لاله يرمز إلى النور بالذهب (هرانبا). الذي هو نفسه ورک وکي ویتناسب» من بين المعادن مع الشمس من 

# مهل اللاحظة يكن أن تساعد على تحديد العلاقات بين اروج والتفس؛ والنقس هي بحصر المعلى ليدأ الحيوي الخاص 
یکل کائن. 

9 پنظر هة الكم و امات آلخر الزمان: البانب لا 
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وني حال يتناسب مع هذه الميشة اللطيفة الأولى من المرتبة الإنسانيةء والمشكلة لعال 
هیراناکاربها تخصیصا (لکن» من دون آن محصل بعد تطابق مع آلمركز ذاته) ٠‏ يشعر الكائن بنفسه 
كآنه موجة منانحيط الأصلي الأول من دون إمكانية القول إذا كانت هذه الموجة هي اهتزاز 
صوتي أو تموج نوراني؛ وهي ني الحقيقة الاثنان معا في نفس الوقت» في اتحادهما المبدئي الذي لا 
ينحل» من وراء كل تمييز لا بحدث إلا في مرحلة لاحقة من تطور جلى الظهور. ونحن هنا نتكلم 
طبعاً بكيفية تماثلية» إذ من البديهي آث لا معنى في الرتبة اللطيفة للصوت وللنور بمعتاهما المعتاد 
أي بصفتهما من جملة احسوسات» وإلما القصود فقط هو مصدر كل منهما على التتالي في تلك 
لمرتبة اللطيفة. ومن جانب آخرء فالاهتزاز أو التموج» بالمعتى الحسرفيء ما هو إلا حركة تستلرم 
بالضرورة» كما هي عليه شروطا مكانية وزمانية خاصة ميدان الوجود الجسماني؛ لكن التمائل 
(بين المرتبتين اللطيفة والحسمية) يبقى صحيحا على أي حال ثم إنه هو الكيفية الوحيدة الممكنة 
للتعبير هنا عن هذا الموضوع. فالمرتبة المذكورة هي إذن في علاقة مباشرة مع مبد|إ الحياة نقسه بأاوسع 
معنى كلي يمكن اعتباره*؛ ونجد هذه الحقيقة صورة تحدث هاء حتى في المظاهر الرئيسية للحياة 
العُضوية نفسهاء وهي المظاهر اللازمة لمفظها مجصر المعنى» سواء في دقات القلسب آو في ار كات 
المتناوبة للتنفس؛ وهنا يكمن الأساس الحقيقي للتطبيقات المتعددة ل علم الإيقاع الذي يتميز بدور 
في غاية الأهمية في آلب مناهج التحقق الروحي. وهذا العلم يشتمل طبعا على ألمانترا - فيديا 
((آي التراتيل والأذكار والستماع)) المناسبة هنا للمظهر الصوتي ؛ ومن جانب آخر, المظهر النوري 
يظهر بالخصوص في هيئة الناديس من أهيئة اللطيفة (سوكشما - شاريرا) ؛ وبلا أشكال يكن 
هنا رؤية علاقة هذا كله مع الطبيعة النورانية (جيوتررامايي) والصوتية (شابدامايي أو مانترامايي) 


1 الشعور المذكور هو ما يسمى ني اصطلاح التصوف الإسلامي ب ألمال يتما التق بالتطابق مع المركز يسمى المقام 
جص المحتيى. 

وفافا مع الرمزبة العامة للميا مئل الحيط' (سامودرا بالسنسكريتية) جملة الإمكانيات التي تتضمنها مرتبة وجودية؛ 
وحينئذء فكل موجة تتناسب. في هذه الحملةء مع تعيين لإمكائية خاصة. 

في التراث الإسلاميء يعود هذا المعنى بالخصوص إل المظهر أو الصفة المعبر عنها بالاسم الإهي ايء الذي يترجم عادة 
"e Viva‏ لکن یکن ترجته بجا هو صح بکٹیر: وھو ”1۵11 ھع]اآہزV‏ ع1“. 

را من البديهي أن هذا لا ينطبق حصريا على آلانترا في التراث المندوسي فقط. وإما أيضا على ما ماثلها قي تراثيات 
احرى» كالذكر في التراث الإسلامي مثلاء والقصود. بصفة آعم هو رموز صوتية توظف شعائريا ك لحوامل' حسية لل 
ذکر ( “1٣١۵1٤۵10۸‏ بالعنى الذي شرحناه سابقا فى الباب 24). 

يظر كتاب الإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء ألبابان 14 و.ا2. 


0ے 


التي ينسبها التراث المندوسي إلى كونداليني؛ أي القوة الكونية» الكامنة بالأخص في الكائن 
اران ورد تک ی ا ر ا وهكذاء دائما يتكرر لقاؤنا مع العناصر 
الثلاثة آي: الكلمة الإلمية والنور والحياةء» فهي متلازمة لا انفصال بينها في المبدا ذاته لفرت 
الإنسائية: وي هذه النقطةء كما هو الحال في الكثير من النقاط الأخرى» يمكن معاينة التوافق الكامل 
بين ختلف المذاهب الترائيةء التى لبست هي في الحقيقة سوى تعابير متنوعة للحقيقة الواحدة. 


مش کوندالینی رمزيا كحية ماثفة حول نفسها في شكل حلقة (كوندالا)؛ ويمكن التذكير هنا بالعلاقة الوثيقة الموجودة في 
کشر من الأحیان» ف فى الرمزية الترائية بين الحية و بيضة العام التي آشرنا إليها قبل قلیل بصدد هیراتیاراکاربها. وعتد 
المصريين القدامى. ګاف' )Kneph(‏ ¢ شکل حية» ينشاً بفمه بيضة ة العام وي هذا إشارة إلى الدور الرتيسي للكلمة 
الإهية فى إبداعها جلى الظهور)؛ ونسجّل كذلك الرمز المكفائ ل بيضة الحية عند ألدرويد. وكات تلل بتوتياء البحر 
المتحجرة؛ ((وقي التراث الإسلامي الصوفقي ند الية الملتفة بجبل قاف الحيط ورأسها عند ذنبها)). 
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الباب 48 


مولد الرسول 


المقاربة التي أشرنا إليها بين رمزية القلب ورمزية بيضة العام تقودنا مرة أخرى ني ما يتعلق 
ب الولادة الثانية إلى التنبيه على مظهر آخر ها غير الذي اعتبرناه سابقا؛ وهو المظهر الذي تتجلى فيه 
كولادة لبد روحي في مركز الفردية الإنسانية؛ ويرمز إليه بالقلب تحديداء كماهو معاوم. والحق 
يقال أن هذا المبدأ مستقر على الدوام في مركز كل كائن'؛ لكنه» في حالة الإنسان العاديء لا 
پو جد في الجحملة إلا لا في هيئة كمون وعندما نتكلم عن ولادةء فالمقصود هو نقطة انطلاق لتطرر 
فعلي؛ ونقطة الانطلاق هذه هي التي بالفعل تحددها التربية الروحية أو تجعلها مكنة على آي حال 
وبمعنى ماء فإ الفعالية الروحية ألتي تبلغها هذه التربية تتطابق إذن مع البدا المذكور نفسه؛ ومن 
حيث معنى آخرء وباعتبار الوجود السابق هذا ابد في الكائن» يكن القول آلها حريه (وهي طبعا ا 
تحييه هو في ذاتهء وإنما بالنسبة للكائن الحامل له)» آي في الحملة تجعله بالفعل 'حاضرا فالا بعد أن 
كان كامناً حاضرا بالقوة فقط؛ ومن البديهي على أي حال» أن رمزية الولادة يمكن تطبيقها في كلقي 
و اكا 
والذي ينېغي فهمه جيدا الآن. هو آله مقتضى التمائل المشكل لد عام الكبير ولل عام 
الصغر. فن ما تشتمل عليه بيضة العا (ولا حاجة للتأكيد على | العلاقة البديهية بين البيضة 
والولادة عند بداية تطور الكاء ئن) یتطابق حقا مع ما یوجد رمزيا في القلب + ؛والقضر ذهو تلك 
البذرة الروحائية التى تسمى في التراث المندوسي على مستوى العام الكبير ب هيرانياكاريها كما 
سيت ذكره؛ وهذه ألبذرة بالضسبة للام الذي تستقر في مركزه هي بحصر العنى الأفاتادا اااي 
الرسول أو الني)) الأصلي القديم الأول © ((وقد نبه على مثل هذا قول الرسول الفاتح الحا 


8 پنظر کتاب الانسان وصبرورته حسب الفيدنتا الباب الثالث. 

کد ر اردق د الصدد علاقة بالقلب ماثلة لعلاقته مع البيضة؛ وهو رمز الكمرةء التي في مركزها توجد كذلك 
دة ا ما هر مقصود هناء وني القبالةء نمثل هذه البذرة بجرف ل(إيود)" ١0ا"‏ الذي هو في الأبجديه العبرية مبداً 
اروف الأ حرى كلها. 

أ ليس المقصود ها الافاتار!ء بصيغة الجحمع ((أي الأنبياء والرسل)) المتميزين الظاهرين خلال ختلف الأدوار الزمنبة وإنغا 
المقصود في الحقيقة: الذي هو منذ البدء المبدأً ذاته لجميعهم. كما أن الروح الحمدية في التراث الاسلامي» هي مبدا= 


ور 


سيدنا محمد 5: كنت نبيا وآدم بين الماء والطين)). والحال أن محل ولادة آلأفاتاراء وكذلك ما 
يناسبه في العام الصغيرء يشل بالقلب تحديدا ((وهذا فان سيد الوجود 2# لم يولد إلا في قلب العام 
بعكة المشرفة آم القرى» بالقرب من البيت العتيقء أول بيت وضع للنناس مباركا وهدى للعالن؛ 
وكذلك عيسى ## ما ولد إلا قرب المسجد الأ قصى الذي بارك الله حوله))ء ويتطابق أيضاني هذا 
الصدد مع الكهف؛ والرمزية التربوية الروحية للكهف قابلة لتوسعات لا يمكننا التفكير في القيام بها 
هناء وهذا ما تدل عليه بجلاء نصوص كالنص التالي: [اعلم أن آنيي ((أي مبدأ النور والحرارة)) 
هذاء الذي هو أساس العام الأزلي (المبدئي)ء والذي بواسطته يمكن إدراك ذلك العام هو مخفي في 
كهف (القلب)]. وربا يمكن الاعتراض بان هتاء كما هو الحال في مواقع كثيرة أخحرى» أطلق 
على الأفاتار | بصراحة اسم آنيي» بينما يقال من جانب آخر أن براهماً هو الذي يكمن في بيضة 
العالم» وهذا السبب يسمى براهماندا ليلد فيها بصفة هيرانياكاربها؛ لكن» زيادة على أن ختلف 
الأشناء لا تعني في الحقيقة سوى مظاهر أو صفات إفية متدوعةء وهي حتما على الدوام مترابطة في 
جا فاه ولس اا وتات فة حدر بالأخص تذكر أن هيرانياكاربها يتميز كمبداً ذي 
طبيعة نورانيةء وبالتالي نارية“ وهذا ما بجعله متطابقا حقا مع آنيي ذاته". 

ولكي ننتقل من ألعالم الكبير إلى تطبيق ما ذكرناه على العام الصغير؛ يكفي أن نقذكر 
التماثل الموجود بين بينداء أي اجنين اللطيف للكائن الفردي وبراهماندا أو بيضة العاز“؛ ودا 
من كونها بذرة الكائن الدائمة الي لا تتلاشى ((وهي التي تُسمى ني التراث الإسلامي بعجب 
الذنب» ومسقطها الابتدائي في الجسم عند أسفل العمود الفقري أو العصعص)) تتطابق من ناحية 
أحرى مع نواة الخلود المسماة لوز في التراث العبري؛ ومن حيث تناسبها مع مواقع في ية 
الجسميةء صحيح أئه لا يقال عموما أن موقع لوز هو القلب» أو على أي حال ليس القلب سوى 


جيم المظاهر النبوية وهي البدأ ذاته لعملية الخلق. - ونذكر بأن كلمة أفاتارا تعني بحصر المعنى تنل مبدإ في ميدان 
جلى الظهور. ومن جانب آخرء يطبق اسم يذرة على المسيح في نصوص عديدة من الكتاب المقدس ((وني آخر سورة 
الفح يوصف سيدنا محمد # والذين معه في الإنجيل بقوله تعانىومثلهم في الإنجيل كررع أخرج شطأه فآزره فاستغلظ 
فاستوى على سوقه يعجب الزراع ليغيظ بهم الكغار)). 

3 کاتها آوبانیشاد فالي [ء شروني14. 

النار (تيجاس) تحتوي في تفسها على المظهرين التكاملين: النور والعرارة. 

© هذا السبب يضاف أيضا إلى الموقع المركز ي ل هيرانياكاربهاء لكي تنطابق رمزيا مع الشمس. 

اتها بينلا تاها براعمدا (ينظر الائسان وعرورةة خب الفيدتا عى 143 و٠191‏ 
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أحد وقعاته ا لممكنة وني الحالة المعتادة لا يكون القلب موقعاً له» لكن» عندما يكون لوز في علاقة 
مباشرة مع ألولادة الثاني فان موقعه بالضبط هو القلب. وبالفعل» فإن تموقعاته التي هي على علافة 
مع ما يسمى في التعاليم الهندوسية ب ألشاكرا أو المراكز اللطيفة للكائن اللإنساني» ترجع إلى ما 
يناسبها من مقامات يتحقق بها السالك آو من مراحل في ترقيه الروحيء آي في التربية الروحية 
نفسها؛ ففي الإنسان العادي يكون لوز في حالة نوم وموقعه في أسفل العمود الفقري» وفي المرحلة 
الأولى لإنتاشه ومبتدا إنباته وهي بحصر المعنى الولادة الثانبة يكون موقعه في القلب؛ وأآمًا عند 
التحقتق بكمال القام البشري» أي تام الرجوع إلى 'مقام الفطرة الأصلية الأولى فموقعه في عين اجبين 
(أي في وسطه)؛ وأخيرا» عند بلوغه إلى طوق الراس» محصل الانتقال إلى المقامات فوق الفرديةء 
وهو الانتقال الذي بنبغي أن يقوده في النهاية إلى مقام الوحدة العظمى. 

ولا يمكننا الإلحاح أكشر على هذا الموضوع من دون الدخول في اعتبارات ترجع إلى 
الفحص المفصل لبعض الرموز الخاصة»› التي قد تجد ها موقعا احسن في دراسات أخرى؛ لن 
قصدنا هنا هو الاقتصار على وجهة نظر أعمء ولم ننظر إلى مثل تلك الرموزء بقدار ما كان سياقها 
ضرورياء إلا على سبيل الأمثلة أو وسائل التوضيح' فقط . وبالتالي» لكي نختم» يكفي أننا نبهنا 
باختصارء على أن التربية الروحية بصفتها 'ولادة ثائية ليست في الصميم بأمر آخر غير التفعيل في 
الكائن الإنسانيء للمبدآً نفسه الظاهربصفته الأفاتارا الأزلي في جلى الظهور الكلي ((كما تشير إليه 
الآبة من آخر سورة القوبة: مڌ جآءَڪڪَم رولك ُن انف ڪم عريز عليه ما عك حَريص 


Rh Rd E e O O 
.))- غلبم بالمويييرت رَءُوف رّحيم4 - صدق الله مولانا العظيم‎ 


)1( ينظر كتاب مليك العا ص 87 و |9“ 
مكن ملاحظة أن تشبيه الولادة الثانيه ب إنتاش لوز يذكر بوضوح الوصف الطاوي لسبرورة الترقي الروحي بأنه اللمو 
الداخلى نا هو خالل 


5ر 


